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aS prod! - الحوار‎ 
فوکو‎ - | 


- عمرك الآن 38 سنت وتعد من آصغر فلاسفة الحیل. 
یحاول ULES‏ الأخير "الکلمات والأشياء' فحص ما تغير کلیا 
فى میدان الفکر خلال العشرین سنة الأخيرة. وأنت تری أن 
الوجودية وفكر سارتر مثلاء آخذان في التحول إلى آشیاء 
متحفية» كما أنك تعيش - كما نعيش دون أن نلحظ ذلك - 
فى فضاء فكري تجدد كلية. وكتاب "الکلمات والأشیاء" 
الذي يكشف We‏ عن هذه الجدة» كتاب صعب. فهل 
بإمكانك الجواب على هذا. السؤال بطريقة أسهل (ولو كان AY‏ 
لذلك أن يكون على حشاب الدقة)» وهو: أين وصلت؟ وأين 
وصلنا؟ . 

- لقد اكتشفنا بطريقة فجائية» وبدون شبب ظاهر» منذ 
حوالي خمس عشرة سنة أننا مغرقون في البعد عن الجيل 
السابق» جيل سازتر etal pcan‏ جيل مجلة الأزمئة الحنيفة: 
الذي شكل قانوننا في التفكير ونموذجنا في الوجود.. 

- من تقصد باستعمالك لصمير "تحن" فى "لقد 
اکتشفنا "؟ ۱ 

- آقصد جيل أولئك الذین كانت سنهم دون العشرین 
خلال الحرب» لقد خبرنا جيل سارتر کجیل شجاع وکریم 
بالتأکید» جيل شغوف بالحياة والسياسة والوجود. .. الا أننا 


! 
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اكتشفنا لا شا كينا اخ شا ار .هر لیا تشون وا 
ا 

- بماذا كان یهتم سارتر باعتباره فیلسوفا؟ 

- عموما یمکن القول إن سارتر» الذي وجد نفسه في 
مواجهة عالم تاريخى أراد تقليد البورجوازي - الذى ي لم يعد 
كن ننه ف نات ۵ عبثیا» إن سارتر أراد إظهار أن المعنى 
موجود» على عکس دك في کل مکان. ولکن هذا التعبیر ظل 
جد ملتبس لديه؛ فالقول ب "وجود معنی ما" کان» فى الوقت . 
ها ان انم أذ ین هس بسا 
أن علینا إعطاء معنی لكل شىء. وهو معنی كان يشكوء هو 
ذاته» من لبس شديد: قد كان ان لساب فلك و لقراءة 
[من القراءات]» مثلما كان» کذلك» تلك اللحمة الغامضة التى 
تمر إلى أفعالنا رغما عناء فين كع واا ا قرا 
المعنى وکتابه الآليين: نكتشف "المعنى" ونخضع له. . 

- متى توقفت عن الإيمان ب "المعنى"؟ 

- لقد حصلت القطيعة يوم أظهر لنا ليفي ستراوس» بالنسبة 
للمجتمعات ولاكان بالنسبة للاوعي. أن "المعنی" لم يكن» 
على وجه الاحتمال» سوى نتيجة سطحية أو لمعان أو زبد» 
وأن ما يخترقنا في العمق. ما يوجد قبلناء وما يسندنا في الزمان 
والمکان كان هو النسق. 

- ماذا تعني ب "النسق"؟ 

- آعني بكلمة النسق مجموعة من العلاقات التي تثبت 
وتتغير في استقلال عن الأشياء التي ترتبط بينهاء لقد آظهر 
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[البحث] مثلا» أن الاساطیر الرومانية والاسكندينافية والسلتية 
أن التنظیم الذي یربطهم (وبالرغم من تجاهل هذه الثقافات 
لبعضها (Lar‏ وتراتباتهم ومنافساتهم وخياناتهم وتعاقداتهم 
ومغامراتهم تخضع كلها لنسق وحيد... وتساعد بعض 
الاكتشافات حديثة العهد فى ميدان ما قبل التاریج» كذلك» على 
تبين تنظيم صارم ينظم توزيع الصور المرسومة على جدران 
الکهوف . .. وتعرفين أن شريط الكروموسومات» في البيولوجياء 
بالتطورء وذلك على شكل نظام من الرموز أو على شكل رسالة 
مرموزة... وتأتي آهمية لاکان من کونه أظهرء من خطاب 
المريض وأعراض عصابه» أن المتكلم ليس الشخصء» بل 
البنيات اللغوية ونسق اللغة ذاته... هكذا فان ثمة» قبل كل 
وجود بشري» وکل فرد بشري» معرفة» ونظاما ونحن بصدد 
معاودة اکتشافهما. .. 


- لکن. من یفرز هذا النسق؟ 


- ما هو هذا النسق المغفل الذي لا فاعل له؟ من یفکر؟ 
لقد انفجر "UNIT‏ (آنظري إلى الادب الحدیث)» ونحن فى 
کات پوت J pide yas‏ 
للمجهول). ونحن نقوم هنا - على نحو من الانحاء - بعودة 
إلى وجهة نظر القرن السابع عشرء لكن مع الفرق التالي؛ وهو 
أن الأمر لا يتعلق بوضع الإنسان محل الإله» بل بوضع فكر 
مغفل محله» هو فكر المعرفة دون ذات عارفة» فکر النظري 
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الذي لا هوية له. . 

- وما آهمية هذا بالنسبة لنا ونحن لسنا فلاسفة؟ 

- إن الطريقة التي یفکر بها الناس ویکتبون ویحکمون 
ویتکلمون (حتی النقاشات في الشارع والکتابات اليومية) بل 
حتی الطريقة التي یستشعر بها الناس الاشیای والكيفية التي تثار 
بها حساسيتهم وکل سلوکهم؛ تحکمها - في جمیع الصور - 
بنية نظرية» نسق» يتغير مع العصور والمجتمعات, إلا أنه یظل 
حاضرا في كل العصور وکل المجتمعات. 

- لقد bole‏ سارتر الحرية» وهنا آنتم تخبروننا بألا وجود 
لحرية تفکیر حقيقية؟ 

- إننا نفكر داخل فکر مغفل وقاهر هو فکر عصر معین 
ولغة معینة» ولهذا الفكر وهذه اللغة قوانین التحویل الخاصة 
بهما. ومهمة الفلسفة الحالية» كما هو الحال بالنسبة لجمیع 
فروع البحث النظرية التي ذكرتهاء en Ae‏ 
الفکر السابق للفكرء وعن هذا النسق السابق لكل نسق. .. وهو 
الاساس الذي ينبع منه فکرنا "الحر"» ویسطع فيه للحظة. 

وماذا يكون تسق اليوء؟ 

- لقد حاولت الكشف - جزئيا - عنه فى كتاب "الکلمات 
والاشیاء ". ۱ 

وهل كنت خارج النسق أثناء ذلك؟ 

- لكي آستطیع التفکیر في النسق» كنت مقیدا - على نحو 
مسبق - من طرف نسق موجود خلف النسق» وهو نسق لا 
آعرفه» وسیتراجم كلما اکتشفته» كلما انکشف. . 
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- وما هو مصير الإنسان داخل کل هذا. هل هی فلسفة 
جديدة للانسان تلك هی قيد البناء؟ ألا توجد علاقة ما بین 
مجمل آبحائك وبين العلوم الإنسانية؟ 

- ظاهریا» نعم. فاكتشافات ليفي ستراوس ولاكان 
ودومیزیل تنتمي إلى ما اصطلح على تسميته بالعلوم الانسانية 
إلا أن الخصوصية تکمن فى کون هذه الأبحاث جمیعها لا 
تمضو الصورة التقليدية الي سبق GIS OF‏ عن الالسان فحسبه 
بل تهدف كلها - في رآيي - إلى جعل فكرة الانسان ذاتها فكرة 
غير مجدية» وذلك على مستوی البحث والتفکیر» وان آثقل 
میراث تحذر إلينا من القرن التاسع عشر - وهو میراث آن أوان 
التخلص منه - هو النزعة الانسانية . .. 

- النزعة الانسانیة؟ 

لقد كانت النزعة الانسانية طريقة لحل المشاکل عن طریق 
الأخلاق والقیم والتصالح» وهي مشاکل لم يكن لها حل على 
الإطلاق. هل تعرفين كلمة ماركس؟ [تلك التى تقول] إن 
الإنسانية لا تطرح على نفسها إلا المشاكل التي تقدر على حلها. 
أعتقد أنه يمكن للمرء أن يقول: إن النزعة الإنسانية تصطنع 
حلولا لمشاكل لا يمكن لها أن تطرحها على نفسها؟ 

- ولکن. أية مشاكل؟ 

- حسنا. إنها مشاكل علاقات الانسان والعالم» مشكل 
الواقع» مشكل الإبداع الفني» مشكل السعادة» وكل الوساوس 
التي تستحق قطعا أن تكون مشاكل نظرية. .. إن نسقنا لا يهتم 
بها أبدا. وتنحصر مهمتنا OVI‏ في الانعتاق نهائيا من النزعة 
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الإنسانية» وبهذا المعنی یکون عملنا عملا سیاسیا. 

- وأين توجد السياسة في هذا؟ 

- انقاذ الانسان» واعادة اکتشاف الانسان داخل الانسان 
الخ. إنها نهاية کل هذه المحاولات الثرثارة» النظرية والعملية 
بذات الوقت» التى تحاول المصالحة» مثلاء بين مارکس وتيار 
دو شاردان (تلك المحاولات المغرقة فی dell‏ الانسانية لدرجة 
of‏ العمل الذهني آصیب بالعقم منذ سئوات). وتتحصر مهمتنا 
في الانعتاق نهائیا من النزعة الانسانیة» وبهذا المعنی یکون 
عملنا عملا سیاسیا. على اعتبار أن الأنظمة الشرقية والغربية 
جمیعها تهزب بضاعتها الفاسدة تحت راية النزعة الانسانية. .. 
وعلینا فضح کل هذه التمویهات كما یقوم OM‏ بذلك» داخل 
الحزب الشيوعي. آلتوسیر ورفاقه الشجعان الذین یناضلون ضد 
'النزعة الشاردانية - المارکسية ". 

- إلى أي حد تغلغل هذا الفکر؟ 

- لقد تغلغلت هذه الاکتشافات بعمق شدید داخل تلك 
الجماغة و القن تعش تحدودها ومن eget eve‏ ال تسیب 
والمشكلة من ی الطلبة والأساتذة الاقل شیخوخة: ومن 
البديهى جدا أن ثمة مقاومات بهذا الميدان» خصوصا من جهة 
ای تسا وإن البرهنة على أن المرء لا يخرج قط من 
المعرفت» ومن النظري؛ لهي أصعب في العلوم الانسانية (في 
الأدب خاصة) منها في المنطق والریاضیات. 

- وأين ولدت هذه الحرکة؟ 

- لقد دفعت نرجسية الفرنسیین أحادية اللسان؛ بهم إلى 
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تصور آنهم آول من اکتشف حقل المشاکل هذا برمته [في حين 
أن] هذه الحركة تطورت بأمريكا وانجلترا وفرنسا انطلاقا من 
آعمال آنجزت مباشرة بعد الحرب العالمية الأولى في البلدان 
الناطقة بالالسن السلافية والالمانية. وفي الوقت الذي مرت فيه 
آربعون سنة على ظهور "التیار النقدي الجدید" بالولایات 
المتحدة الأمريكية» وفي الوقت الذي تم فيه إنجاز جمیع 
الأعمال المنطقية بهذا البلد وببریطانیا العظمی» نری أن عدد 
اللغویین الفرنسیین لم يكن یتجاوز عدد آصابع اليد الواحدة 
خلال السئوات القليلة الماضية. .. ان لدینا Ley‏ لا یتجاوز 
الرقعة الفرنسية الجغرافية للثقافة» یجعل من الممکن اعتبار 
دیغول - للمفارقة - مثقفا. . 

- المشکل هو أن آصحاب الثقافة المتنوعة یشعرون OL‏ 
الرکب یتجاوزهم. .. هل هي إدانة للثتافة العامت» بحیت لا 
يبقى [في الساحة] غير الاختصاصیین؟ 


- إن المدان ليس هو صاحب الثقافة المتنوعة» وانما هو 
تعليمنا الثانوي (الذي تحكمه النزعة الإنسانية). قطعا نحن لا 
نتلقى تلك الفروع الدراسية الأساسية التي قد تمكننا من فهم ما 
يجري في بلادنا - وخصوصا ما يجري خارج بلادنا. .. وإذا ما 
آحس صاحب الثقافة المتنوعة أنه أمام ثقافة متوحشة (تغطيها 
أو) تسيّجها الأرقام والرموز النافرة» فمرد هذا الإحساس إلى 
شيء واحدء هو أن منظومتنا التعليمية ترجع إلى القرن التاسع 
عشر» بحيث لازالت تهيمن عليها أمسخ السيكولوجيات» وأبلى 
النزعات الإنسانية» ومقولات الذوق والإحساس الإنساني. .. إن 
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اللوم لا یمکن أن يقع على ما یحدث الآن» ولا على صاحب 
الثقافة المتنوعة» إذا آحس بأنه لم يعد یفهم شيئا مما يجري 
حوله» وإنما يقع اللوم على النظام التعليمي. . 

- هذا لا يمنع من کون هذا المشكل الجديد في الفكرء 
سواء ارتبط بالأرقام أم لم يرتبط بهاء يبدو فاترا ومجردا.. 

- مجرد؟ سيكون جوابى كالتالى: إن النزعة الإنسانية هى 
امور ر كل SC aiken‏ عن ا ك 
المطالبات بالشخص الإنساني» بالوجود» كل هذه [الأشياء] 
مجردة: بمعنى أنها مفصولة عن العالم التقني والعلمي الذي هو 
عالمنا الواقعى. وان ما يثيرنى ضد النزعة الإنسانية هو أنها 
آصیعت ذلك غ الذي يختفي الفكر الأكثر رجعية خلفه 
وحیث تتشکل تحالفات رهيبة غير متوقعة : بعضهم يريد» مثلاء 
الربط بين سارتر وتیار [دو شاردان]... باسم ماذا؟ باسم 
الإنسان: ومن يجرؤ على التقول على الانسان؟ والحال أن 
المجهود الذي یقوم به آفراد جیلنا الیوم لا یهدف» بالضبط› 
إلى OLS‏ أن فكرنا وحیاتنا وطريقة وجودنا» بل وطريقة وجودنا 
الأكثر يومية» تنتمي كلها إلى نفس التنظیم النسقي» وترتبط» 
بالتالي» بنفس المقولات التي تحكم العالم العلمي والتقني. إن 
"قلب الانسان " هو المجردء أما بحثنا الهادف إلى ربط الإنسان 
بعلمه وبمكتشفاته وبعالمه» فهو الملموس. 

- أعتقد ذلك. . 

- جوابي هو أنه لا ينبغي الخلط بين الدفء الرخو الناتج 
عن التنازلات وبين البرودة المنتمية إلى العواطف الحقيقية. وإن 
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الکاتبین الأثیرین لديناء نحن أصحاب الأنساق "الباردین" هما 


ساد ونیتشه اللذان LIS‏ "يتقوّلان في الانسان". لکن» لم یکونا؛ 
كذلك» آکثر الکتاب تأجج عاطفة؟ 
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الحوار - المعرکة 
2 - سارتر 


- من خلال موقف الجیل الجدید تجاهك يبدو موقف 
میشال فوکو هو الاکثر تماسکا. علاوة على أنه آثار فضول 
جمهور واسع. فما رأيك فیه؟ 

- إن ما يقدمه لنا فوکو فى کتابه "الکلمات والأشياء" 
عبارة عن جیولوجیا؛ ام ذلك کانترز جیدا: أي تلك 
السلسلة من الطبقات المتتالية التی تشكل "آرضیتنا". وتحدد کل 
ee peered‏ لكشا LOE Ne‏ لجان كحك موش 
الافکار كانت له الغلبة في مرحلة من المراحل. الا أن فوکو لا 
يخبرنا عن الأهم: ألا وهو كيف ينبني كل فکر انطلاقا من تلك 
الشروط» وكيف ينتقل الناس من فكر إلى اخر. وهو هاهنا قد 
يحتاج إلى إدخال الممارسة [البراكسيس]» والتاريخ بالتالي» 
وهذا بالضبط ما يرفضه. أكيد أن منظوره يظل تاريخيا. فهو يميز 
بين المراحل» السابق منها واللاحق. غير أنه يضع الفانوس 
السكون فى محل الحركة. إن الحفاوة التى قوبل بها كتابه تدل» 
بما فيه الا على أن الناس کانوا Pree‏ والحال أن الفكر 
الأصيل حقاء لا يجد قط أحدا في انتظاره. وفوكو يمنح الناس 
ما كانوا في حاجة إليه: أي تركيبا انتقائيا يستعمل فيه روب - 
غرييه والبنيوية واللسانيات ولاكان و"تيل كيل" بالتناوب قصد 
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البرهنة على استحالة قيام أي تفكير تاریخی. 


إن فوکو یهدف بالطبع» من خلال هجومه على التاريخ 
إلى الهجوم على المارکسية. والمطلوب هو تشکیل إيديولوجية 
جديدة» تکون بمثابة السد الخیر الذي لازال بمستطاع 
البرجوازية اقامته في وجه مارکس. لقد كان الایدیولوجیون 
البورجوازیون في الماضي یطعنون في النظرية المارکسية عن 
eu‏ تظریه Ue‏ بانجار تاوخ للانكار» كما فيل 
توينبي» أو بتصوير تتابع الحضارات على هيئة سیرورة عضوية» 
كما صنع شبينغلر» أو بفضح انعدام المعنى والعبث في تاريخ 
"مليء بالصخب والعنف" كما فعل كاموء ولكن كل هذه 
التواريخ المزعومة أصبحت خبرا بعد عين» OY‏ المؤرخين 
الحقيقيين لم يحتفظوا بها قط. ويمكن للمؤرخ» اليوم» أن يكون 
غير شيوعي؛ إلا أنه يعلم أنه من غير الممكن أن يكتب تاريخا 
جديا دون أن توضع العناصر المادية لحياة الناس» وعلاقات 
الإنتاج» والممارسة [البراكسيس]» في المقام الأول» - حتى 
وان كان [هذا المؤرخ] يعتقد» مثلي. أن "البنیات الفوقية' 
تشكل مناطق مستقلة نسبيا فوق تلك العلاقات. وعلى ضوء هذه 
الأعمال تبدو كل النظريات البورجوازية عن التاريخ بمثابة صورة 
كاذبة مبتورة. وليس بالإمكان اختراع نسق جديد لا یشوه 
بشکل آو باخر» مجموعة المحددات المشروطة هذه. ولانعدام 
القدرة على "تجاوز" المارکسية» فينبغي إذن حذفها. سیقال إن 
من المتعذر الامساك بالتاریخ كتاريخ» oly‏ کل نظرية للتاریخ 
هي بالتحدید "دوکسولوجیا" [نظرية تقوم على الشکر والحمداء 
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طرف عنصر آخرء وحیث لا de‏ هباك إذ لا وجود لغیر 
العلاقات والاختلافات إلا أن هذا الشيء الذي غاب عنه 
الانسان هو» في نفس الوقت» مادة شکلها الانسان» وتحمل آثر 
الانسان. وإنك لن تجدء في الطبيعة» تعارضات مثل تلك التي 
يصفها عالم اللغة. إن الطبيعة لا تعرف سوى استقلال القوی» 
وترتبط العناصر المادیة» بعضها ببعض كما تؤثر بعضها في 
تفر لد أن را تراس ماش دامن وا ANE‏ 
بعلاقات داخلية» مثل تك العلاقة التي تضع المذکر مقابل 
المؤنث» والجمع مقابل المفرد. أي أن الأمر لا يتعلق بنسق 
يشرط وجود کل عنصر داخله وجود بافي العناصر. وإذا ما سلم 
المرء بوجود نسق من هذا النوع» وجب عليه التسلیم آیضا OL‏ 
اللغة لا توجد الا منطوقة أي لا توجد - بعبارة آخری - الا 
. وهي قيد الفعل. ویحیل کل عنصر من عناصر النسق إلى کل 
غير أن هذا الكل ميت ما لم یتکفل به شخص cle‏ ویشفله. 
على هذا المستوی» [وهو المستوی] الثانی» لا يعود ممكنا 
الكلام عن بنيات جاهزة قد توجد Aes‏ هناك في نسق 
اللغة» شىء لا يمكن للهامد اعطاژه لوحده وهو أثر ممارسة 
اذ المدارسات Wiel tas a po NG‏ ف بلاق ما 
هي مشكلة من قبل آخرین. ولكي نفهم كيف تتشکل ينبخي 
لناء اذن» اعادة ادخال الممارسة [البراکسیس] من جدید 
كسيرورة مجمّعة. على التحلیل البنيوي أن يفضي [إذن] إلى فهم 
جدلى. 


- وهل ينطبق النقد الذي طرحته الآن على أعمال ليفي 
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ستراوس؟ 


- لقد احتج ليفي ستراوس غير ما مرة على المغالاة في 
استعمال مفهوم البنية في بعض المیادین التي یکون تطبیقها فیها 
محفوفا بالمزالق فعلا: مثل النقد الادبي. آما الابحاث التي یقوم 
بها هو بالذات في میدانه فهي أبحاث إيجابية. ومن الموکد أن 
التحليل البنيوي يسمح بفهم أفضل لنسق علاقات القرابة 
المعقد. أو لدلالة الأسطورة في المجتمعات العتيقة. إلا أن 
البنية» كما يتصورها ويمارسها ليفي ست رأوس » ساهمت كثيرا 
في الحط الحالي من التاریخ» طالما آنها لا تنصب إلا على 
أنساق اكتمل تشكلهاء الأساطير مثلا. وإذا كانت وظيفة 
الأسطورة» ظاهرياء هي دمج العناصر العبثية أو المستهجنة التي 
تهدد حياة مجتمع ماء یبقی أن الناس هم الذين بلوروا 
الأسطورة وصاغوهاء بل إن أوغل المجتمعات في القدم 
وأكثرها جمودا فى الظاهرء تلك المجتمعات التى يسميها ليفى 
ستراوس المجتمعات "الباردة"» هي مجتمعات ذات تاریخ» 
فقط يأخذ [هذا التاریخ] حیزا زمنیا آطول من الحیز الذي يأخذه 
تاريخ المجتمعات "الساخنة". ویستحیل من منظور بنيوي» i‏ 
لا جدلي» تناول هذا التطور. فالتاريخ يتبدى وكأنه ظاهرة 
أسباب موتهاء أو لأن عنصرا خارجيا يحطمها. 

اندض اعرف :على اوخود البنيات» ولا على ضرورة تحليل 
إوالياتها ولكن البنية ليست بالنسبة لي سوى لحظة من لحظات 
'المجال العملي - الهامد" نها نتيجة ممارسة [براكسيس] 
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تتجاوز منفذیها. ولکل إبداع بشري میدان سلبیته؛ لکن لیس 
معنی ذلك أن السلبية تخترقه كلية. أنت تذکر کلمة آوغست 
کرنت : "التقدم هو تطور النظام "» إنها تنطبق تماما على الفكرة 
التی کونها البنیویون عن التعاقب» ولالتی تقول]: إن الانسان 
ره بمعنی cle‏ من طرف تطور البنية ذاته. UL,‏ لا أعتقد أن 
التاریخ هو النظام وانما هو اللانظام. لنقل انه لا نظام عقلاني. 
وفي ذات اللحظة التي يحافظ فيها التاريخ على النظام؛ أي 
البنية» فإنه يكون في صدد تفكيكهاء هكذا يخلق صراع الطبقات 
بنیات تتجلى عبرهاء وتشرطه بالتالي» ولكنه بقدر ما يسبقها 
زمنيا بقدر ما يواصل تجاوزها دون توقف. 

سأتناول مثلا هو ساد. إن عمل ساد يقع ضمن مجموعة 
' آرکیولوجية " معينة. فهناك لغة العصرء وهناك أيضا نمط الفكر 
الميت المترسب فيها. ومن ضمن الموضوعات الأساسية لهذه 
الإيديولوجية [نجد] موضوعة الطبيعة. إن بورجوازي القرن 
الثامن عشر يعتبر أن الطبيعة خيّرة. ولكن ساد ليس بورجوازيا. 
فهو أرستقراطي يشهد الانحدار المتزايد لطبقته. وهو يعلم أن 
الامتيازات آخذة فى الزوال. إنه يجد نفسه اذن» تجاه 
الآخرين» في وضع من يملك» نظرياء حقوقا لا حد لهاء في 
نفس الوقت الذي لم يعد قادرا فيه على التمتع بهاء ولا على 
تحقيق رغبته الفردية كأرستقراطي. 

هذه هي الوضعية الأصلية. ولفهم معناها كان على ساد أن 
يتجاوزهاء لصالح تركيب ذاتي» [ols]‏ هو السادية. إن السادية 
نظرية للعلاقة بين الناس؛ وما يبحث عنه ساد هو التواصل. 
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لكنه» ولكي يعبر عن آفکاره حول التواصل» سیجد نفسه 
يقرا لا همان المسطاة لس و لى اوه سارت 
متأخرة بقرن من الزمان لعرفت بأنها مناهضة للطبيعة. الأمر الذي 
لم يكن ممكنا في القرن الثامن عشرء بحيث كان على ساد أن 
يمر عبر فكرة الطبيعة. هكذا سيقيم» إذن» نظرية للطبيعة ممائلة 
لنظرية البورجوازيين مع فارق واحد هو أن الطبيعة» بدلا من أن 
تكون خيرة» ستكون شريرة» فهي تريد موت الإنسان. وهكذا 
سينتهي كتاب "جولییت " بصورة رجل يستمني في بركان. 

إن ما أقوله هنا سريع جداء بالطبع. ولكنك ترى أن هناك 
علاقة مزدوجة: ف "الطبيعة " تسرق من ساد معنى فکره. إلا أن 
ساد يسرق» بدوره» المعنى من الطبيعة. 

- كيف تفسر الحظوة التي يتمتع بها ألتوسير لدى نفس 
المثقفين الذين يعلنون انتماءهم لليفي ستراوس أو فوكو أو 
لاكان؟ مع العلم أن ألتوسير ماركسي؟ 

- يؤكد ألتوسير OL‏ الانسان يصنع التاريخ دون وعي منه 
ليس التاريخ هو الذي يقتضيه» بل إن المجموعة البنيوية التي 
تموضع ضمنها هي التي تشرطه» إن التاريخ يدلف إلى البنيات. 
لكن التوسير لا يرى أن ثمة تناقضا بين بنية المجال العلمي 
الهامد وبين الانسان الذي يكتشف نفسه مشروطا بها. ويتخذ كل 
جيل تباعدا جديدا تجاه هذه البنیات» وهذا التباعد هو الذي 
يسمح بتغير البنيات ذاتها. ويتمسك ألتوسيرء مثله في ذلك مثل 
فوكو»ء بتحليل البنيات. الأمر الذي یرجم - من الزاوية 
الایبستیمولوجية - إلى اتخاذ موقف لصالح التصور (16 
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۱ ضدا على المفهوم (la notion)‏ فالتصور لا زماني. 
ویمکن لنا أن ندرس كيف تتوالد التصورات» بعضها من بعض» 
داخل مقولات محددة. غير أن الزمن ذاته» والتاریخ بالتالي» لا 
يمكدهها أن يكونا مورا سیون بان ریخا تتا قرز 
الحدود. وما أن يدخل المرء الزمنية» حتى يلزمه مراعاة أن 
التصور يعرف تعديلا داخل التطور الزمني. 

Ll‏ المفهوم فيمكن تحدیده. على عكس ذلك. باعتباره 
ذلك المجهود التركيبي الهادف لإنتاج فكرة تتطور هي ذاتهاء 
عبر التنافضات والتجاوزات المتتالی» وتکون» من ثم متجانسة 
مع تطور الاشیاء. وهذا ما يسميه فوکو "دوکسولوجیا" ویرفضه. 

وخلف هذا التيار الفكري بمجمله نجد. فى العمق» موقفا 
كاري EN Dey pee See E‏ مد is‏ 
آخری. وهذا هجوم ضد الزمن. [فالموقف المذکور] يرفض 
التجاوز» أو على الاقل» یرفض تجاوزا یقوم به الانسان. وهنا 
نعود إلى النزعة الوضعية. فقط [ينبغي توضیح] إنها لم تعد 
وضعية وقائم» بل صارت وضعية علامات. هناك كماليات» أو 
مجموعات مبنية تتشكل عبر الإنسان» بحيث تنحصر وضعية 
الانسان الوحيدة في فك رموزهاء وأن يكون فوكو قد Lm‏ 
appa‏ اف Wed egal‏ دلبل عل آتهما اة 
معاء في نفس الاتجاه. عندما كان ماركس قيد الحیاق لم 
يستعمله آخرون قط. وإذا ما استطاع البنيويون استعمال ألتوسير» 
قذلك يرجع إلى أن لديه إرادة تفضيل البنيات على التاريخ. 

- يقدمك البعض. احیان علی انك آخر الفلاسفة. وهذه 
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- إذا ما سلم المرء» مثلي» OL‏ الحركة التاريخية تجمیع 
دائم» وبآن کل إنسان هو جامع ومجمّع في كل OF‏ وحین» فان 
الفلسفة تمثل مجهود الانسان المجمّع من أجل استعادة معنی 
التجمیع. ولا یمکن CY‏ علم تعویضها. وذلك OY‏ کل علم 
ينصب على میدان» من ميادين الانسان» سبق تقطیعه. ومنهج 
العلوم تحلیل» في حين أن منهج الفلسفة لا یمکن الا أن یکون 
جدلیا. وان الفلسفة - من حيث هي تساژل حول الممارسة 
[البراکسیس] - هي بذات الوقت تساژل حول الإنسان» أي 
حول الذات الجامعة للتاريخ. ولا يهم أن تکون هذه الذات قد 
حادت عن مركزها أو لم تحد. كما أن الأساسي ليس هو ما 
صنع بالانسان» بل ما صنعه هو بما صنع به. وما نع بالانسان 
هو البنيات» هو المجموعات الدالة التي تدرسها العلوم 
الإنسانية. أما ما يصنعه الإنسان» فهو التاريخ ذاته» هو التجاوز 
الواقعي لهذه البنيات عن طريق ممارسة جامعة. وتقف الفلسفة 
في نقطة التقاطع. إن الممارسة [البراكسيس] هي؛ حركتهاء 
تجميع تام؛ إلا أنها لا تنتهي قط سوى إلى تجميعات جزئية» 
سيتم تجاوزها بدورها. والفيلسوف هو ذلك [الشخص] الذي 
يحاول التفكير في هذا التجاوز. 


وهو يملك منهجا لهذا الغرض. هو المنهج الوحيد الكفيل 
بتناول مجمل الحركة التاريخية عبر نظام منطقي» هو الماركسية. 
والماركسية ليست نظاما جامداء وإنما هي مهمة ومشروع 
مطروحان للإنجاز. ولأسباب مختلفة حصل توقف في إنجاز 
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هذه المهمة. لقد رفض المارکسیون. لمدة طويلة. ادماج 
المعارف الجديدة حول الانسان» ومن هنا أفقرت المارکسية. إن 
المسألة المطروحة اليوم» هي مسألة معرفة ما إذا كنا نرغب في 
إعادة الحياة إليهاء عبر توسیعها وتعميقهاء أم Lil‏ نفضل ترکها 
تموت. أن یتخلی المرء عن المارکسية معناه التخلي عن فهم 
الانتقال» والحال آننی آظن آننا دائما فى حالة انتقال» ودائما فى 
حالة تفكيك عبر الإنتاج وفي حالة إنتاج عبر التفكيك ؛ و 
الانسان منقطع بشكل دائم عن البنيات التي تشرط وذلك لأنه 
مختلف عما يجعل منه ما هو وبالتالي لست آفهم هذا التوقف 
عند البنیات : فهذه فضيحة منطقية بالنسبة لي. 


هم الحقيقة 27 


الحوار - المعركة 
3 - فوكو 


- ميشال فوکو. يعتبرك الناس وربما عن غير إرادة 
منك فيلسوفا. فما هي الفلسفة بالنسبة لك؟ 

- لقد مرت تلك الحقبة الكبرى من الفلسفة المعاصرة» 
حقبة سارتر وميرلوبونتي» حيث كان على نص فلسفي» أو نص 
نظري ماء أن يعطيك» في النهاية» معنى الحياة والموت ومعنى 
الحياة الجنسية» ويقول لك هل الله موجود pl‏ لاء وما تكون 
الحرية» وما ينبغي عمله في الحياة السياسية» وكيف تتصرف مع 
الآخرين» الخ. لقد تكوّن لدينا انطباع بأنه لم يعد ممكنا اليوم 
ترويج مثل هذه الفلسفة» وبأن الفلسفة قد تكون في حالة تشتت 
إن لم تكن قد تبخرت [فعلا]ء وبأن ثمة عملا نظريا يغلب 
علیه» بشكل أو باخر» طابع التعدد. وهكذا فالنظرية والنشاط 
الفلسفي يظهران في ميادين مختلفة تبدو وكأنها منفصلة عن 
بعضها البعض. فهناك نشاط نظري يظهر في مجال ميدان 
الاسطورة أو في میدان تاريخ الديانات أو في میدان التاريخ 
عامة» الخ. وفي هذا النوع من تعدد العمل النظري إنما تكتمل» 
في النهاية» فلسفة لم تجد بعد مفكرها الوحيد وخطابها 
egal‏ 

- متی حصل ذلك النوع من القطيعة بين اللحظتین؟ 

- لقد تم ذلك. بالتقریب» خلال سنوات 1950 - 61955 
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في Ob‏ اللحظة التي تخلی فیها سارتر» على ما أعتقدء lie‏ 
area eC ee‏ ۱ الصرف» والتی وظف فيها آخیرا 
نشاطه. نشاطه الفلسفي؛ داخل سلولك کان سیاسیا. 

- لقد کتبت كخاتمة لکتابك "الکلمات والأشیاء" » إن 
الانسان ليس آقدم مشكلة ولا آثبتها. من بين المشاکل التي 
واجهتها المعرفة البشرية. كما تقول Ob‏ الانسان اختراع تظهر 
"آرکیولوجیا " فکرنا تاریخه القریب. ولربما تظهر کذلك نهایته 
القريبة. وهذه من بين الحمل التی آثارت الکثیر من اللغط 
فكيف یمکن تحدید تاريخ میلاد الانسان في رايك» داخل 
فضاء المعرفة؟ 

- لقد كان القرن التاسع عشر هو القرن الذي شهد اختراع 
عدد معین من آشیاء عظيمة الأهمية» سواء تعلق الأمر 
بالمیکروبیولوجیا مثلا» أو الکهريطسية. الخ... كما كان القرن 
الذي شهد. کذلك اختراع العلوم الإنسانية» واختراع العلوم 
الانسانية معناه» فى الظاهر جعل OLY‏ موضوعا لمعرفة 
ممکنة. معناه اتخاذ الانسان موضوعا للمعرفة. والحال أن الناس 
في القرن التاسع عشرء کانوا يأملون» کانوا يحلمون» بأسطورة 
القرن التاسع عشر الأخروية الکبری» وقد كان ذلك هو هذه 
الأسطورة. السعي لتشکیل معرفة الانسان هذه بحيث یستطیم 
الانسان أن یتحرر Lape‏ من استیلاباته. ومن کل المحددات 
التي لم يكن متحکما فیها ویستطیم بفضل هذه المعرفة التي 
اكتسبها عن نفسه أن يصبح من جديدء أو يصبح لأول مرت 
سيد نفسه وملكها. وبعبارة أخرى» لقد جُعل الإنسان موضوعا 
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للمعرفة كيف يصير بامکانه أن یصبح ذاتا فاعلة لحریته نفسها 


ووجوده نقسه. 


والحال أن ما حصل - والذي یمکن معه القول أن الانسان 
ولد في القرن التاسع عشر - هو أنه بقدر ما اتسعت الابحاث 
حول الانسان باعتباره موضوعا ممکنا للمعرفة - وبالرغم من 
کونه تکشف عن شيء مهم جدا - لم يتم العثور آبدا على هذا 
الانسان الشهیر أو هذه الطبيعة البشرية أو هذه الماهية الانسانية 
أو هذه الخصيصة البشرية» فعندما تم تحلیل ظواهر الجنون أو 
العصاب» مثلا اکتشت اللاوعي الذي تخترفه الدوافع 
والغرائز» اکتشف لا وعي يسير بمقتضی !والیات ویمقتضی 
مجال طوبولوجي [هندسي لا كمي] لا علاقة له البتة بما كان 
الناس یتوقعونه من الماهية الانسانية» أو من الحرية الإنسانية» 
أو الوجود الانسانی» لا وعی یعمل» كما قیل موخرا» كما 
تعمل اللغة. وبالتالي فان الانسان بقدر ما كان يتم تضییق الخناق 
عليه في أعماقه كان يتبخر. وكلما تعمق البحثء إلا وقلت 
حظوظ اکتشافه. وكذلك الأمر بالنسبة للغة. فمنذ مطلع القرن 
التاسم عشر» جرت مساءلة الالسن البشرية Gag‏ العثور على 
بعض من ثوابت الفكر الإنساني الكبرى. وكان الأمل معقوداء 
من خلال دراسة حياة الكلمات وتطور النحو ومقارنة الالسن مع 
بعضها بعضاء على أن الإنسان بالذات هو ما سينكشف» اما فى 
وحدته أو جوانبه المتعددة. والحال أنه مع تعمیق النبش في 
اللغة» ماذا وجد الباحئون؟ هل وجدوا بنیات» وجدوا تعالقات» 
وجدوا النسق» الذي هو شبه منطقي بمعنی ماء آما الانسان 
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فى حريته وفى وجوده» فإنه اختفى هاهنا أيضا. 

- لقد أعلن نيتشه موت الإله. أما أنت فتتوقع» على ما 
يبدو » موت قاتله oi‏ الانسان» وهذه ot‏ العدالة. لکن. ألم 
يكن موت الانسان متضمنا فى موت الاله؟ 


- إن اختفاء الإنسان هذاء فى ذات اللحظة التى كان 
البحث عنه قائماء إلى حدود es‏ لا يعني أن و 
الونسانية ستزول وتختفي» فهذا ما لم آقله قط» ولكني آقول إن 
العلوم الانسانية ستنتشر الآن في أفق لن تعد تسده النزعة 
الانسانية أو تحدده. إن الانسان يختفي في الفلسفة لا کموضوع 
للمعرفة» بل كذات تتمتم بالحرية والوجود. والحال أن الانسان 
كذات [فاعلة]» کذات فاعلة لوعیها وحریتها» هو فى العمق 
صورة متعالقة للاله. فانسان القرن التاسم عشرء هو الاله 
متجسدا في الانسانية. لقد حصل ما يشبه تألیه الانسان» حصل 
نزول جدید للإله على الارض. نزولا كان من نتیجته أن قام 
إنسان القرن التاسع عشر - على نحو من الأنحاء - بتأليه نفسه 
وحين قال فیورباخ: "ينبغي استرجاع الكنوز التي تم إنفاقها في 
السماء إلى الأرض"» فلأنه كان يضع في قلب الإنسان تلك 
الكنوز التى كان هذا قد أقرضها قديما إلى الله. وإذا كان نيتشه 
jo‏ الذي اشهر موت الاله» فانه هو dll‏ آشهر فی الرتت ذاته 
ذلك الانسان المؤله الذي لم يكف القرن التاسم عشر عن الحلم 
به قط ؛ وعندما يبشر نيتشه بمقدم الإنسان الأعلى» فان ما يبشر 
به ليس مقدم إنسان أشبه باللهمنه بالإنسان» وإنما هو مقدم إنسان 
لا علاقة له البتة بذلك الإله الذي مازال يحمل صورته. 
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- لهذا إذن» فإنك عندما تتکلم عن نهاية هذا الاختراع 
حدیث العهد تستعمل كلمة "ربما ". 

- بالطبم UG‏ غير متأکد من كل ذلك طالما أن 
المطلوب عمله OY)‏ الأمر كان یعنی العمل بالنسبة CS‏ هو 
بشکل cle‏ تشخيص أدواء الا ۱ 

لقد سألتني منذ لحظة كيف وفيم تغيرت الفلسفة. وأعتقد 
أن بالإمكان قول ما يلي: إن الفلسفة من هيغل إلى سارتر كانت 
بالأساس محاولة تجميع» إن لم يكن للعالم للمعرفت 
فللتجربة الإنسانية على الأقل» كما سأقول إنه إذا ما كان ثم 
على وجه الاحتمال» نشاط فلسفي مستقل اليوم» ووجدت 
فلسفة لا تكون مجرد نوع من النشاط النظري الداخلي 
للرياضيات أو اللسانيات أو الإثنولوجيا أو الاقتصاد السياسى؛ 
إذا كان ثمة فلسفة مستقلة» متحررة من كل هذه السيادين: 
آمکننا تعريفها على النحو التالى: بأنها نشاط تشخيصى. أن 
يشخص المرء الحاضر معناه أن زل ما هو الحاضن ول 
فيم یختلف حاضرنا؛ اختلافا جذريا عن کل ما عداه. أي عن 
ماضینا. ولربما كانت هذه هي المهمة الموكولة للفلسفة الآن. 

- كيف تحدد البنيوية الیوم؟ 

- عندما تسأل آولئك الذین یصنفون فى خانة ' البنيويين" » 
عندما Old‏ ليفي ستراوس آو لاکان أن آلتوسیر أن اللسانیین؛ 
الخ. .. فانهم سيجيبونك Ob‏ لا شيء یجمع بينهم أو Ob‏ 
القلیل هو الذي یجمعهم. ذلك أن البنيوية مقولة موجودة بالنسبة 
للآخرين» بالنسبة لأولئك الذین لیسوا بنيويين. ویسهل القول من 
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بل إنك اعتبرته دائما آخر المارکسیین. بعدما جاء رد سارتر 
عليك» وهو يلوم البنیویین على تشکیلهم لإيديولوجية جديدة 
هي بنوع ما. آخر سد لا زال بإمكان البورجوازية أن تقیمه 
في وجه مارکس. فما رأيك في ذلك؟ 

- سأجيبك بشیئین: آولهما أن سارتر رجل یکمل عملا 
آدبیا وفلسفیا وسیاسیا بالغ الاهمية لازال قيد الإنجازء ما لا 
يترك له الوقت لقراءة كتابي» إنه لم يقرأه. ولهذا فان ما یقوله 
عنه يبدو غير ذي علاقة به. آما الشىء الثانی فأقدمه لك على 
عة اعتراف. هو اي کنت عضوا بالحزب الغ كرغي في 
الماضي» ۱ أو أكثر بقلیل. وأعرف نا Us‏ نصنف 
سارتر یومها على أنه آخر متراس تقیمه الامبريالية البورجوازيف 
وآخر حجر في الصرح الذي» الخ. ..» حسنا. وأنني آلقی اليوم 
مجدداء وباستغراب باعث على الضحك» نفس الجملة صادرة 
عن سارتر؛ بعد خمسة عشر سنة. لنقل إننا درنا حول نفس 
المحور» أنا وهو. 

- أنت لا ترى في هذه الجملة أية أصالة؟ 

- لا فهذه جملة تتردد منذ عشرين سنة» وإذ يستعملها 
سارتر فهذا من حقهء وهو إنما يرد إلينا بضاعتنا. 

- يواخذك سارت وفلاسفة آخرون» على إهمالك للتاريخ 
واحتقارك له. هل هذا صحيح؟ 

لم يحدث قط أن سجل علي مؤرخ من المؤرخين هذا 
المأخذه وهناك نوع من الأسطورة يحيط بالتاريخ لدى الفلاسفة. 
وأنت تعلم أن هناك جهلا كبيرا لدى الفلاسفت عامقف بحقول 
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البحث البعيدة عن اختصاصهم. ومثلما أن هناك ریاضیات خاصة 
بالفلاسفة» وبیولوجیا خاصة بهم هناك تاريخ خاص بهم 
كذلك. إن التاريخ بالنسبة للفلاسفة هو نوع من الاستمرارية 
الضخمة العريضة التي تتشابك فيها حرية الأفراد بالتحدیات 
الاقتصادية أو الاجتماعية. وما أن يمس المرء بعضا من هذه 
الموضوعات الكبرى» كالاستمرارية والممارسة الفعلية للحرية 
الإنسانية» وتمفصل الحرية الفردية على التحديات الاجتماعية» 
ما أن مَس إحدى هذه الأسطورات الثلاث حتى يرفع هؤلاء 
الناس الطيبون عقيرتهم بالصیاح» [متهمين من يجرؤ على ذلك] 
باغتصاب التاريخ أو اغتياله. والواقع أنه سبق لأناس ذوي شأن 
مثل مارك لوك ولوسيان فيفر والمؤرخين الانجليزء الخ... أن 
وضعوا حدا لأسطورة التاريخ. فهم يمارسون [علم] التاريخ على 
نمط مغاير تماما» لدرجة إننى مختبط لکونی قتلت فعلا أسطورة 
ay tal‏ الفلسفية هذه» تلك الاسطورة الى بتهمونني بقتلها؛ 
فهذا بالضبط ما كنت آرید قتله» لا التاریخ بشکل ple‏ إن 
التاریخ لا يقتل» ولکن قتل التاریخ [كما یفهمه] الفلاسفة هو 
بالضبط ما آسعی إلى فعله وبکل ASE‏ 

- من هم المفکرون والعلماء والفلاسفة الذین آثروا فيك 
وطبعوا تکوينك الفكري؟ 

- إنني آنتمي إلى جيل من الناس كان GH‏ تفکیرهم محددا 
من طرف هوسرل على وجه العموم؛ وسارتر بشکل خاص» 


وميرلوبونتي بشکل أخص. ومن الواضح أنه في سنوات 1950 - 
5 ولاسباب سياسية وإيديولوجية» وعلمية كذلك» یصعب 
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تفصیلها دون شكء من الواضح أن هذا الأفق عرف انقلابا 
بالنسبة لنا. فعلى حين بغتة امحی هذا الأفق ووجدنا أنفسنا أمام 
ما يشبه الفضاء الواسع الخالي الذي صارت الخطوات داخله 
اللسانيات» كما مارسها جاكبسونء أو تاريخا للديانات أو 
الأساطير» على طريقة دوميزيل» قد شكلت دعائم ثمينة جدا 
بالنسبة لنا. 


- كيف يمكن للمرء أن بحدد موقفك تحاه الممارسة 
والسياسة؟ 


- لقد عاش اليسار الفرنسي على أسطورة جهل مقدس» 
وإن ما يتغير هو الفكرة القائلة بأنه لا يمكن لفكر سياسي ما أن 
يكون سديدا من الناحية السياسية إلا إذا كان. فكرا صارما فى 
علميته» وفي هذا الإطار أعتقد أن المجهود الذي تقوم به حاليا 
مجموعة من المثقفين الشيوعيين لإعادة تقويم مفاهيم ماركس » 
قصد إعادة تناولها من جذورها وتحليلها وتعيين الاستعمال 
الممكن والواجب لهاء أعتقد أن كل هذا المجهود هو مجهود 
سياسي وعلمي في نفس الوقت. وأظن أن الفكرة القائلة بأن 
تکرش ار للبحكه فى الا اة والتأملية كما نفعل 
الآن» هو تخل عن السياست أظن أن هذه الفكرة خاطئة تماما. 
[ذلك [ol‏ اهتمامنا بمشاكل نظرية دقيقة لا يعود إلى تخلینا عن 
السياسة» ولكن يعود إلى وعينا اللحظة بأنه ما من شكل من 
أشكال الممارسة السياسية إلا ويتعين لحمه أوثق لحمء بتفكير 
ee‏ 
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- لقد كانت فلسفة کالوجودية تشجم بشکل أو بآخر» 
على الالتزام أو على الممارست. وأنت تواخذك على اتخاذك 
لموقف معاكس. 

- هذه مؤاخذة فعلا. ومن الطبيعي أن تسجل في حقي. 
لكني أقول مرة أخرى إن الاختلاف لا يكمن في كوننا فصلنا 
السياسي عن النظري OW‏ وإنما يكمن» على عكس AUS‏ 
في كوننا نقرّب السياسي من النظري» طالما أننا نرفض تلك 
السیاسات القائمة gle‏ الجهل المتعالم» والتي کانت» فیما 
آظن» سیاسات ما یطلق عليه اسم الالتزام. 

- وهل هذا هو السبب [في وجود] لغة أو مفردات تباعد 
الیوم بين الفلاسفة والعلماء و ee‏ العریض. أي الناس 
الذین یعیشون بين ظهرانینا. أي معاصریهم؟ 

- يبدو لي» على العکس من ذلك» أن مستویات نشر 
المعرفةء الیوم أكثر من أي وقت مضی» مستویات كثيرة 
وفعالة» لقد كانت المعرفة في القرنین الرابع عشر والخامس 
عشر» مثلا» تحدد داخل مجال اجتماعي داثري ومفروض. 
بحيث كانت المعرفة هى السرء وكان ا مضمونا 
ومحمیا بالوقت ذاته wax‏ لا يتم تداولها أو أنها لا تتداول 
الا بين عدد محدود من الأفراد» وما أن يتم نشرها بين الناس 
حتی تکف عن کونها معرفة» وبالتالي لا تعود حقيقية. 

ولقد Lal‏ الیوم درجة عالية من ذلك التحول الذي بدا في 
القرنین السابع عشر والثامن عشر» حين آصبحت المعرفت 
أخيراء نوعا من الملك المشاع. أن یعرف المرء كان معناه» 


هم الحقيقة 37 


بالطبع؛ أن Sy‏ ما یمکن لاي فرد أن پراه ویلاحظه لو ail‏ 
عمومية. وصار کل الناس یملکون المعرفة. مع فرق آنها لم تكن 
هي نفسها دائما. ولا على نفس الدرجة من التشکل والتدقیق؛ 
الخ. ولکن دون آن يعني ذلك وجود الجهال من جهت 
والعلماء من جهة أخرى. إن ما يحدث الآن فى نقطة من نقط 
المعرفة سرعان ما ينعكس» وبمنتهى السرعت على نقطة أخرى 
من نقطها. وفى هذا النطاق أعتقد أن المعرفة صارت متخصصة 
آکثر من آي وقت مضی» في نفس الوقت GU‏ لم یسبق 
للمعرفة أن تواصلت مع ذاتها مثلما تفعل الیوم. 

نقل الحوارات عن الفرنسیة: محمد كمال 
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لا لسيطرة الجنس 
ميشال فوکو 


(یحاوره برنارد هنري ليفي) 


- إنك تفتح بكتابك 'إرادة المعرفة" تاریخا للحياة 
الجنسية يبدو أنه سیکون عملاقا. فما الذي يبرر بالنسبة لك 
اليوم» مشروعا بهذه الضخامة؟ 

- بهذه الضخامة؟ لاء لاء بهذه الضالة بالأحری. فأنا لا 
آرید كتابة عرض زمني لأشكال السلوك عبر العصور 
والحضارات» وانما er‏ خيط رفيع» هو ذلك الخیط الذي 
ربطء ولقرون طويلة» بين الجنس والبحث عن الحقيقية داخل 
مجتمعاتنا. 

- في أي اتجاه بالضبط؟ 

- إن المشكلة تطرح» في الواقم» على هذا النحو: لم لا 
تکون الحياة الجنسية في مجتمع مثل مجتمعنا وببساطة» هي 
ما یسمح باعادة إنتاج النوع والعائلة والافراد» لا مجرد شيء 
يتيح المتعة والسرور؟ لما تم النظر إليها باعتبارها المکان 
المفضل الذي تقرأ فيه "حقیقتنا" العميقة وتقال؟ ذلك أن هذا 
هو الجوهري: إن الغرب لم يكف منذ المسيحية عن ترداد: 
"لمعرفة من أنت» اعرف ما Gla‏ بجنسك"» لقد كان الجنس» 
دائماء هو ذلك المكان الذي تنعقد فيه "حقيقة" الذات 
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الإنسانية» في نفس الوقت الذي تنعقد فيه صيرورة نوعنا. 

ولم يشكل الاعتراف ومراجعة الذات» وكذا الإلحاح ASN‏ 
على أسرار الجسد وأهميته» وسيلة لمنع الجنس أو لنفيه إلى 
أعمق أعماق الوعي فحسب. بل كانت شكلا لاحلال الحياة 
الجنسية في قلب الوجود؛ وربط الخلاص بالتحكم في 
الحركات الغامضة لها. لقد كان الجنس فى المجتمعات الغربية 
ما وجب فحصه ومراقبته» والاعتراف به رتحویله إلى خطاب. 

- من هنا نراك تتقدم بالأطروحة الغريبة التي تسند هذا 
الجزء من مولفك. وهي أن مجتمعاتنا لم تعتبر الحياة الجنسية 
محرما ولا ممنوعا رئیسیا. بل انها لم تکف عن الکلام 
عنها. واستنطاقها .. 

- بامکاننا أن نتكلم» ونکثر الکلام» عن الحياة الجنسیت 
ولکن - فقط - بهدف منعها. 

إلا oh‏ اروت ندید على آمرین آشاسییت: اولهما أن 
o‏ ینعی الا pores ar ete‏ 
على مستوی الخطاب فحسب. بل امتد لیشمل واقع الموسسات 
والممارسات كذلك؛ آما الثاني فهو أن المحرمات الموجودة 
كثيرة وقوية» ولکنها تشکل جزءا من اقتصاد معقد» تلامس فيه 
بعض التحفیزات والتمظهرات والتقویمات. Ol‏ الممنوعات هی 
التي يتم التشديد عليها دائماء وأنا أرغب في قلب الديكور 
بعض الشيء» بمعنى أن أمسك» وفي جميع الأحوال» بكل 
الترتيبات. 


ثم إنك تعلم أنني اعتبرت مؤرخا كئيبا للممنوعات والسلطة 
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القمعية» وشخصا Soy‏ دائما قصصا ذات حدين: الجنون 
وحبسه الشذوذ واقصاژه والجنوح واعتقاله. والحال إن 
مشکلتی كانت داتما تجانب ند آخر :هو الخقيقة: کیت أن 
Fag oc ON‏ على الجنون آنتجت خطاب الطب النفسي 
'الحقيقى"؟ ونفس الشىء بالنسبة للحياة الجنسية: الا ساله 
مجددا بتلك الرغبة في المعرفة التي سلكتها السلطة على 
الجنس. إنني لا أريد إنجاز سوسيولوجية تاريخية لمحرّم» بل 
إنجاز تاريخ سياسي يبحث في إنتاج ما ' للحقيقة". 

- هل هي ثورة جديدة في مفهوم التاريخ؟ وفجرا ل 
"تاریخ جديد" آخر؟ 

- لسنوات خلت. كان المؤرخون فخورين لاكتشافهم أنه 
باستطاعتهم التأريخ لا للمعارك والملوك والمؤسسات فقطء بل 
وللاقتصاد كذلك» وهاهم OV‏ مشدوهون نظرا OY‏ أكثرهم 
شطارة علموهم بأنه يمكن التأريخ للعواطف والسلوك والأجسام 
كذلك. أن لا يكون تاريخ الغرب مفصولا عن الطريقة التي تنتج 
بها "الحقيقة" وتترك آثارهاء تلك المسألة سيتفهمونها عما 
قريب. فلا بد للفتيات أن يتعقلن يوما ما. 


BEAN هن د مسلا شد‎ eat tl 
في مجتمع ينتج وينشر خطابا همه هو الحقيقة» أو يعتبره الناس‎ 
کذلك. وله من جراء ذلك سلط خاصة. إن إقامة خطابات‎ 
"حقيقية " (وهي خطابات تتغير» فوق ذلك» على الدوام) لمن‎ 
مشكلات الغرب الأساسية. يجب الشروع في التأريخ ل‎ 
"الحقيقة "۰ أو لتلك السلظة التي تحظى بها الخطابات المقبولة‎ 
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على آساس آنها حقيقية. 

ما هي الاوالیات الإيجابية التي تستتبعها نتانج بئیسة» حين 
إنتاجها للحياة الجنسية بهذا النمط أو ذاك؟ 

وفي جميع الأحوال فإن ما أود دراسته» من جهتي» هو 
هذه الإواليات الموجودة في مجتمعناء والتي تدعو الناس 
وتحرضهم وتفرض عليهم التحدث عن الجنس. 

- قد يجيبك البعض أنه على الرغم من صياغة القمع 
والبؤس الجنسي في شكل خطاب. فإنهما يتمتعان بالوجود 
کذلك. 5۹ 

- نع لقد ووجهت بهذا الاعتراض. وأنت على حق: 
فنحن نعيش كلناء بدرجة أو بأخرى» في حالة البؤس الجنسي 
هذه. لکن الصحیح. مع ذلك. آنني لم آتناول قط هذا المعیش 

- لماذا؟ آهو اختیار إرادي؟ 

- عندما سأتناول في الأجزاء المقبلة [من كتابي] دراسات 
ملموسة - عن النساء والأطفال والمنحرفین - فسأسعى لتحلیل 
آشکال وشروط هذا البوس. الا أن الأمر یتعلق في الوقت 
الراهن بتثبیت المنهج» والمشکل یکمن في معرفة ما إذا كان 
ينبغي تفسیر هذا البؤس سلبیا عن طریق منع آساسي؛ أو عبر 
حظر رهین بوضم اقتصادي ما ("اشتغلوا ولا تمارسوا 
الجنس ")؛ أو ما إذا كان نتيجة لاجراءات أعقد وأكثر إيجابية 
إلى حد بعيد. 


- وما عسى أن يكون التفسير الإيجابى' فى هذه الحالة؟ 
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- سأقوم بمقارنة فیها بعض الاعتداد وأتساءل: تری ماذا 
فعل مارکس خلال تحلیله للرآسمال عندما اعترض سبيله مشکل 
بؤس العمال؟ لقد رفض التفسیر الدارج الذي جعل من هذا 
البؤس نتيجة لندرة طبيعية أو لسرقة مبيّتة» وقال ما مضمونه أنه 
نظرا لطبيعة الانتاج الرأسمالي في قوانینه الاساسية فلا یمکن الا 
انتاج البؤس. إن علة وجود الرأسمالية ليست هي تجویع 
العمال» ولکنها لا تستطیم التطور بدون تجویعهم. هکذا استبدل 
مارکس فضح السرقة بتحلیل الانتاج. 

ومع مراعاة الاختلاف بين الحالتین» فان هذا شبیه شيئا ما 
بما آردت القیام به. إن الامر لا یتعلق بنفي البس الجنسي كما 
أنه لا يعني تفسیره سلبیا عبر القمع. والمشکل كله یکمن في 
الامساك بالمیکانیزمات الايجابية التي تنتج الحياة الجنسية على 
هذا النمط أو ذاك» ویکون البؤس الجنسي من بين نتائجها. 

وماك مثالا سأتناوله فى جزء لاحق: لقد أعطيت آهمية 
مفاجئة وكبيرة في القرن الثامن عشر للعادة السرية عند الأطفال» 
وتمت ملاحقتها وكأنها وباء مفاجئ وخطیر كفيل بتهديد النوع 
البشري بأسره. 

هل نسلم Ob‏ العادة السرية عند الأطفال أصبحت» Bled‏ 
مرفوضة من مجتمع رأسمالي آخذ في التطور؟ إن هذه فرضية 
بعض أتباع *رايش" المحدثين» ولا تبدو لي مرضية على 
الإطلاق. 

وبالمقابل» أصبح الاهتمام منصباء في ذلك العصرء على 
إعادة تنظيم العلاقات بين الأطفال والكبار» من آباء ومربين» 
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وعلی تکثیف العلاقات العائلية الداخلیة» وأصبحت الطفولة 
هدفا مشترکا بین الاباء والمژسسات التربوية وهیثات الوقاية 
العمومية» وأصبحت كذلك بمثابة مغرس للأجيال القادمة. وفي 
المفترق بين الجسم والروح وبين الصحة والأخلاق» وبين 
التربية والترویض» آصبح جنس JULY!‏ هدفا للسلطة ووسيلة 
لها بذات الوقت» وتم تشکیل tle"‏ جنسية طفلية " نوعية» غير 
ثابتة» خطيرة» ينبغي مراقبتها على الدوام. 

من هنا نبع بؤس الطفولة والمراهقة الجنسي الذي لم 
تتخلص آجیالنا منه بعد» ولکن الهدف المتوخی لم يكن أبدا 
هذا البزس؛ لم يكن الفرض هو المنع» بل كان تشکیل شبكة 
سلطوية على الاطفال» عبر حياتهم الجنسية التي صارت» على 
حين فجأة» مهمة غامضة. 

- والفکرة القائلة بأن الشقاء الجنسي ينبع من القمع؛ 
وبأن علينا تحریر حیواتنا الجنسية إذا ما أردنا السعادة إذ هي 
في العمق إلا فكرة علماء الجنس والأطباء وبوليس الجنس. .. 

- نعم» ولهذا ينصبون كمينا رهيبا. يقولون لنا بالتقریب» 
ما معناه: "إن لديكم the‏ جنسية» وهذه الحياة مكبوتة وبكماء 
في الوقت cals‏ تقمعنا موانع منافقة» ولهذا فلتقصدوناء 
وأفصحوا لناء أظهروا لنا كل شيء» واعترفوا LS‏ بأسراركم 
الشقية ". 


إن خطابا من هذا النوع هو في الواقع أداة رائعة للمراقبة 
والسلطة. فهو يستخدم - كالعادة - ما يقوله الناس» وما 
یحسون 64 وما یتمنوه» ويستغل غواياتهم الكامنة في اعتقادهم 
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بأنه يكفي أن یجتاز عتبة الخطر ویزیل بعض الموانع لكي یصبح 
سعيدا. وهو ینتهی » الواقع» إلى اعادة الحرکات المتمردة 
إلى الحظيرة وتطويقها. 

- من هناء فيما أعتقد» مصدر سوء التفاهم لدى بعض 
المعلقین الذین یقولون : "إن قمع الجنس وتحريره مسألة 
واحدة عند فوکو". أو یقولون: "ان الحركة المناصرة 
للاجهاض وللأقراص المانعة للحمل والحركة المسماة 
"اترکوهم يحيون' یحمعها في العمق » نفس الخطاب . .." 

- آجل! ولکن يجب توضیح بعض المسائل في هذه 
النقطة. لقد قولونی obs‏ بأنه لا فرق حقیقیا بين لغة الرقابة 
ولغة الرقابة المضادت بين خطاب دعاة الاحتشام وخطاب تحریر 
الجنس. وقد زعموا أني أضعهما معا في نفس الكيس لإغراقهما 
كحفنة من القطط حديثة الولادة. وهذا خاطئ جذريا؛ فليس هذا 
ما أردت قوله. بل إن المهم هو آنني لم أقل ذلك على 
الإطلاق. 

- إلا أنك تتفق » ممع ذلك» بأن هناك عناصر وملفوظات 
مشتركة. .. 

- ولكن الملفوظ شيء والخطاب شيء آخر. هناك عناصر 
تكتيكية مشتركة واستراتيجيات متعارضة. 

- مثلا؟ 
الجنسي " باعتبارها حركات تؤكد نفسها "انطلاقا" من الحياة 
الجنسية. وهذا يعني أمرين: إنها حركات تنطلق من الحياة 
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الجنسية» ومن ترتیبات الحياة الجنسية التی تطوّقنا» وتشغلنا إلى 
الحد الأقصى؛ إلا آنها - فى الوقت ذاته - تنتقل بالنسبة لتلك 
الحياة» وتتخلص منها وتتجاوزها. 


- ماذا تشبه هذه التجاوزات؟ 


- خذء كمثال» حالة الشذوذ الجنسی. فحوالی سن 1870 
شرع الأطباء النفسیون في تحلیل هذه ‘a‏ الناحية gaat‏ وهي 
نقطة الانطلاق بالتأکید. لسلسلة بأکملها من التدخلات 
والمراقبات الجدیدة. 


لقد شرع في حجز الشاذین جنسیا بالملاجی. أو في 
علاجهم» وکانوا یُعتبرون» في السابق» مجموعة الداعرین أو 
مجموعة من الجانحین (من هنا قد تصدر ضدهم أحكام جد 
قاسیة) - الحرق بالنار أحياناء خلال القرن الثامن عشر - الا 
آنها آحکام نادرة بالتأكيد). ومن الان فصاعدا سوف ینظر إليهم» 
جميعاء على أساس أن لهم قرابة عامة مع الحمقی» باعتبارهم 
مرضى بالغريزة الجنسية. إلا أنه يحصل أن تظهر بعض الأجوبة 
على هيئة تحدء وهي أجوبة تعاملت مع مثل هذه الخطابات 
تعاملا حرفياء ومن ثم تفادتها: أجل» نحن كما تقولون» هذا 
طبعناء مرضا كان أم انحرافاء كما تريدون. إذا كنا كذلك 
فلنکنه» واذا آردتم معرفة من نحن» سنقول لكم ذلك بأنفسناء 
وبطريقة أحسن» هكذا ظهر أدب خاص بالشذوذ الجنسي في 
نهاية القرن التاسع عشرء وهو أدب جد مختلف عن حکایات 
الداعرين: فكر في أوسكار وايلد أو أندري جيد. إنه قلب 
استراتيجي ل ' نفس" إرادة الحقيقة. 
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- ومذا ما بحصل. في الواقع» لكل الأقلیات» مثل 
النساء والشباب والسود الأمریکان. .. 

- نعم» بالطبع. لطالما حاول الناس شبك النساء بحیاتهن 
الجنسية. ولقرون لم یسمعن سوی : " ما آنتن إلا جنسکن ". 
وهو جنس یضیف الاطباء أنه هش ومریض على الدوام تقریبا؛ 
علاوة على أنه مولد للمرض. "ما آنتن إلا مرض الرجل ". ولقد 
تسارعت هذه الحركة بالغة القدم حوالي القرن الثامن عشر؛ 
لتفضي إلى جعل المرأة موضوعا لعلم الأمراض» بحیث آصبح 
جسد المرأة شیئا يخص الطب بامتیاز. وسأحاول لا حقا التأريخ 
ل"علم آمراض النساء " الضخم هذا بالمعنی الواسع للكلمة. 

ومن المعلوم أن الحرکات النسوية قد ردت على التحدي : 
هل نحن جنس بطبيعتنا؟ إذن» فلنكنه» ولكن في تميزه» 
وخصائصه غير القابلة للاختزال. لنخرج بالخلاصات اللازمة» 
ولنخترع مجددا وجودنا الخاص» سياسيا واقتصاديا وثقافیا. . . 
وهي نفس الحركة دائما: أي الانطلاق من هذه الحياة الجنسية 
التی يراد استعمارهن فيهاء واختراقها بهدف الوصول إلى آشکال 
أخرى ast oa‏ الذات. 

- هذه الاستراتيجية التي تصفها. وهي استراتيجية ذات 
حدین. هل ما تزال» بعدء إستراتيجية للتحرر بالمعنی 
الكلاسيكي للکلمة؟ آم أنه من الأفضل القول بأن تحریر 
الجنس آصبح يعني» من OV‏ فصاعدا کرهه وتجاوزه؟ 

- ثمة حركة ترتسم الیوم؛ يبدو لي آنها أخذت تتسلق 
العقبة المتمثلة في شعار "أبداء مزیدا من الجنس" و"أبداء 
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مزیدا من الحقائق حول الجنس "۰ الذي رصدتنا له قرون 
خلت؛ إن الأمر یتعلق - لا أقول ب "إعادة اکتشاف" بل ب - 
صنع أشكال جديدة من BLU!‏ والعلاقات والتعایش والروابط 
وصلات الحب والکثافات. وأتخیل آنني آسمع OY‏ زمجرة 
"مناهضة الجنس" (لست نبياء وانما آنا مشخص للأمراض على 
«Cts‏ كما لو أن ثمة مجهودا فى الاعماق یهدف إلى زعزعة 
هذه "الصورة الجنسیة" الکبری التي تدفعنا إلى فك رموز 
الجنس كما لو كان السر الكوني. 

- هل من علامات لهذا التشخیص؟ 

- سأكتفي بذکر حكاية» لقد آلف کاتب شاب» هو هيرفي 
غيبير» حكايات للأطفال رفضها جمیع الناشرین» فکتب نصا 
آخرء لامعا وذا مظهر "جنسی" جدا. وكان هذا هو الشرط 
لإسماع صوته ونشر كتبه. وها م ذا الكتاب منشور اليوم (كتاب 
" الموت الدعاية ")۰ إقرأهء وسترى أنه يعاكس - فيما يبدو لي 
- الكتابة الجنسية الصورية التي كانت بمثابة قانون للادب 
الاباحي. بل وللأدب الرفیع آحیانا: أعني المضي تدریجیا إلى 
ذکر ما لا یمکن ذکره في الجنس. فمنذ البدء یختار هيرفي غیبیر 
الأسوأ والاقصی: "تریدون مني الکلام oe care‏ از 
وستسمعون آکثر مما سمعتم من قبل ". ومن هذه المادة الشائنة 
بنی آجسادا» وسرابات وقصور وتلاحمات وحنانات وأجناسا 
وثمالات» وهکذا تبخر معامل الجنس الثقیل. هذا لیس غیر 
مثال من أمثلة التحدي" المناهض للجنس "۰ التي قد نجد لها 
علامات آخری. ريما كان هذا نهاية لصحراء الحياة الجنسية 
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الرتيبة» ونهاية لمملكة الجنس. 

- شريطة أن لا نکون مرصودین للجنس ومربوطین به 
كما لو كان قدرا. وذلك منذ الطفولت كما یقال. .. 

- بالضبط انظر إلى ما يجري بخصوص الأطفال. يقال أن 
حياة الأطفال هي حياتهم الجنسية من قنينة الرضاع إلى سن 
البلوغ لا يتكلم الناس الا عن ذلك» وخلف الرغبة في تعلم 
القراءة أو تذوق الأشرطة المصورة. لا یوجد غير الحياة 
الجنسية. طیب. أأنت متیقن أن هذا النوع من الخطاب هو 
خطاب تحرري فعلا؟ Cull‏ متیقن من أنه لا یحبس الأطفال 
داخل نوع من العزلة الجنسیة؟ ماذا لو آنهم یستخفون بهذا کله؟ 
ماذا لو أن الحرية في ألا یکبروا تعني بالنسبة لهم» وبالضبط 
عدم الخضوع لقانون الحياة الجنسية ومبدئها وللأفكار المبتذلة» 
والمضجرة جدا فى النهایف حولها؟ وإذا ما وجدت علاقات 
متعددة الأشكال ا للأشياء والناس والأجساد. ألا يمكن أن 
تكون هذه هي الطفولة؟ ولطمأنة أنفسهم يسمي الكبار هذه 
الأشكال المتعددة انحرافاء وهكذا يصبغونها بلون جنسهم 
الکئیب. 

- هل الطفل مضطهد. إذن. من طرف أولئك الذین 
یزعمون تحریره؟ 

- اقرأ کتاب شیریر وهوكنفيم : إنه یظهر جیدا أن للطفل 
نظام لذة خاصا تشکل خانة "الجنس" بالئسبة الیه» سجنا 


مه 


- هل هذه مفارقة؟ 
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- إن هذا یتحدر من الفكرة القائلة OL‏ الحياة الجنسية 
لیست هی ما تخشاه السلطة بالأساس» ولکنها تتجسد. بدون 
شك» في آشکال ممارسة هذه السلطة. 

- ومع ذلك. انظر إلى الدولة السلطوية: هل يمكن LS‏ 
القول بأن السلطة فيها لا تمارس ضد الحياة الجنسية بل 
عبرها؟ 

- هناك واقعتان حدیثتا gall‏ متناقضتان في الظاهر. فمنذ 
ثمانية عشر شهرا تقريبا» شرعت الصين في حملة ضد العادة 
السرية عند الأطفال شبيهة في أسلوبها بما عرفه القرن الثامن 
عشر الأوروبي (أي بدعوى آنها تعيق العمل» وتفقد السمعء 
وتصيب النوع [البشري] بالتفسخ). وبالمقابل» سوف يستقبل 
الاتحاد السوفياتي قبل نهاية هذه السنة [1977]» ولأول مرت 
مؤتمرا للمحللين النفسانيين (من المفروض أن يستقبلهم لأنه لا 
يتوفر على محللين نفسيين). هل هو التحرر؟ هل هو ذوبان 
للجليد من جهة اللاوعي؟ هل هو ربيع الليبيدو السوفياتية في 
مقابل تبرجز الصينيين الخلقي؟ 

أما أنا فأرى فى حماقات بيكين البالية وفضول السوفييت 
المستحدث اعترافا مودوضا بالواقع التالي» وهو أنه بالرغم من 
أن الحياة الجنسية في صیاغتها وحظرها. والتصریح بها ومنعهاء 
قد أصبح حلقة لا یمکن GY‏ نظام سلطوي حدیث الاستغناء 
عنها؛ لنحذر. لنحذر من الاشتراكية ذات الوجه الجنسي. 

- أي أن السلطة بتعبیر آخرء لم تعد. وبالضرورت 
هي ما یمارس الرقابة والحبس؟ 
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- قد آقول بوجه عام أن المنم والرفض والحظر بعيدة 
عن أن تکون الأشکال الجوهرية للسلطت فما هی إلا حدودها 
وأشكالها الناقصة أو القصوی. إن علافات all‏ هی علاقات 
إنتاجية قبل كل شيء. ۱ 

- هذه فكرة جديدة بالنسبة لكتبك السابقة. 

- لو أنى كنت أرغب فى لحظة توقف وانتحال تماسك 
وهمي شینا ماء لکنت قلت لك إن هذا هو مشكلي الدائم؛ 
عواقب السلطة وانتاج الحقيقة. إنني لم آشعر قط بارتیاح ازاء 
هذا التصور الایدیولوجی الذي شد ما استعمل فى السنوات 
الأخيرة» والذي استغل 3 تفسیر الأخطاء والأوهام والتمثیلات 
الحاجبة» وباختصار» فى کل ما من شأنه الحيلولة دون تشکیل 
OEE Us:‏ من ails‏ رف 
رژوس الناس وموضعهم داخل علاقات الانتاج. نب ie‏ 
عام» اقتصاد اللاحقيقي. آما مشكلي فهو سياسة الحقيقي. وقد 
تطلب وعيي بذلك زمنا طویلا. 

- لماذا؟ 

- لأسباب عديدة. آولا OY‏ السلطة فى الغرب هی ما 
یتمظهر أكثرء وبالتالي هي ما یتخفی أحسن من غیره: إن ما 
یدعی "الحياة السياسية" منذ القرن التاسع عشر هو (وعلی نحو 
يكاد يماثل بلاط العصر الملكي) تلك الطريقة التي تبرز السلطة 
نفسها فیها. في حين آنها لا تمارس ضمن هذه الحیاق ولا بهذه 
الكيفية» ولربما كانت علاقة السلطة من بين الأشياء الأكثر خفاء 
داخل الجسم الاجتماعي. 
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ومن جهة أخرى» فان نقد المجتمع. منذ القرن التاسع 
عشرء قد تم» وبالاساس انطلاقا من الطابع الحاسم فعلا 
للاقتصاد. ولقد كان هذا تحجيما صحيا ل "السياسى " بالتأکید 
ولکنه كان أيضا ميلا إلى إهمال علاقات النشلطة as CONT‏ 
یمکنها أن تکون مشكلة للعلاقات الاقتصادية. ۱ 

Cha ol‏ دلا اا هو دنت الا ال لدت 
الموسسات والأحزاب ولدی كل تيار ثوري نظري عملي. 
والذي یکمن في عدم رژية السلطة الا في شکل الدولة 
وأجهزتها. 

الشیء الذي يقودء عندما يلتف المرء إلى col BY!‏ إلى 
اعتبار ALLS of‏ لا توجد الا في آذمانهم (علی شکل 
تصورات وصیغ للقبول والاستبطان). 

- وماذا حاولت آن تقول في مواجهة هذا؟ 

- آربعة آشیاء: البحث عمایمکن أن یکون آکثر خفاء 
ضمن علاقات السلطة. ومعاودة الامساك بهذه العلاقات إلى 
حدود البنیات التحتية الاقتصادیة؛ ثم تتبعها لا في آشکالها 
المتعلقة بجهاز الدولة فحسب» بل فى آشکالها المتعلقة بما 
تحت جهاز الدولة أو الموازية له؛ 2 علیها - آخیرا - 
في واقعها المادي. 

- انطلاقا من أية لحظة. أنجزت هذا التمط من التحليل؟ 

- إذا ما أردت مرجعا مكتوباء فأنا أحيلك على ' الحراسة 
والقارب". قد يطيب لي القول أن ذلك تم انطلاقا من سلسلة 
من الوقائع والتجارب التي قيم بها منذ 1968 بخصوص الطب 
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النفسي وانحراف الشباب والتمدرس. . . الخ» لكن أعتقد أن 
هذه الوقائع لم تكن EW‏ قطء معناها وحذتها لو لم يكن ثمة 
وراءها ظلان تائهان هما الفاشية والستالينية. فإذا ما جعل البؤس 
العمالي - وهو الوجود المتدني - فكر القرن التاسع عشر 
السياسى يدور حول الاقتصادء فإن الفاشية والستالينية - وهما 
سلطتان مفرطتان تسیبان القلق السياسي لمجتمعاتنا الراهنة. 

من هنا تنبع مشکلتان هما: كيف تشتغل السلطة؟ وهل 
يكفيها استعمال المنع القوي لكي تؤدي عملها حقا؟ ثم: هل 
السلطة تنزل دوما من أعلى إلى أسفل ومن المركز إلى المحيط؟ 

- لقد لاحظت. في الواقع» ضمن كتابك "إرادة 
المعرفة" هذا التنقل وهذا الانزلاق الجوهري الكامن في أنك 
قطعت الصلة بوضوح مع تلك النزعة الطبيعية الذائعة التي 
كانت هاجس كتبك السابقة. 

- إن ما تسميه "نزعة طبيعية " يعني شيئين على ما أعتقد : 
يعني نظرية معينة» وفكرة تقول إن بإمكان المرء - وهو خاضع 
للسلطة وأشكال عنفها وحيلها - أن يتعرف على الأشياء ذاتها 
في حيويتها الأولية: يتعرف على عفوية الجنون خلف أسوار 
لها روي ای انيف ات لجان متا 
العقوبات» .وعلى طراوة الرغبة خلف الممنوع الجنسي. كما 
يعني» کذلك» خیارا جماليا - خلقيا معينا هو: إن السلطة شيء 
ضارء قبیح» فقيرء عقيم» رتيب وميت. أما ما تمارس عليه 
السلطة فهو شيء حسن وطيب وغني. 

- نعم» وهي موضوعة مشتركة بين تلك الصيغة الشائعة 
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للماركسية وبين النزعة اليسارية الجديدة» أعنى القول بأنه: 
"تحت حجارة الشارع پوجد شاطی". ۱ 
die aes res ٠‏ تفای ین هه Gi tin‏ 
ضرورية. ومن أجل قلب الدیکور بين الحین والآخرء والانتقال 
من المع إلى الضدء تکون ثنائية من هذا النوع مفيدة مؤقتا. 

- وبعدها تأتى لحظة التوقف. لحظة التأمل واعادة 
التوازن؟ ۱ 

- بل تأتي» بالعکس» لحظة الحركية الجديدة والتنقل 
تیف دا ار حرکات القلب code‏ والمتنقلة بين المع 
والضد» سرعان ما یصیبها التوقف» ولا تعود فادرة على غير 
تکرار نفسها مشكلة ما یدعوه جاك رانسییر *المعتقد (الدوسکا) 
اليساري ". فما أن يشرع المرء في التغني» دون انقطاع» بنفس 
الازمة من الأغنية المناهضة للقمع» حتی تتوقف الامور في 
آمکنتها» ویصبح لأي كان أن یتغنی بنفس اللحن دون أن ینتبه 
إليه آحد. لقد كان هذا القلب للقیم والحقائق - الذي تکلمت 
عنه منذ لحظة - مهما طالما أنه لم یکتف برفع التحایا المجردة 
(من قبيل: يحيا الجنون» يحيا انحراف الشباب» يحيا الجنس)؛ 
بل سمح باستراتیجیات جديدة. إن ما يحرجني الیوم - ويژلمني 
إلى حد ما - هو أن هذا العمل الذي استغرق إنجازه خمسة 
عشر عاماء تخللتها المصاعب في معظم الأحيان والوحدة في 
بعضها. إن هذا العمل لم يعد نافعا» بالنسبة للبمض» إلا 
باعتباره شارة انتماء» أي أن صاحبه يقف في "الجانب 
الصائب" » جانب الجنون والأطفال والانحراف والجنس. 
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- ألا وجود للحانب الصائب؟ 

< ينبغي الانتقال إلى الجانب الاخر من "الجانب 
الصائب " » ولکن بهدف العمل على الفکاك من تلك الأوليات» 
التى تظهر جانبین» وقصد إذابة الوحدة الزائفة» أي إذابة 
الطبيعة * الوهمية لذلك الجانب الذي تبنیناه. ومن هنا إنما يبدأ 
العمل الحقيقي » عمل مؤرخ الحاضر. 

- کثیرا ما عرّفت نفسك باعتبارك "مورخا". ما معنی 
ذلك؟ ولماذا تعتبر نفسك "مورخا" لا "فیلسوفا"؟ 

- إذا شنت تقدیم المسألة بشکل یمائل في سذاجته خرافة 
أطفال» قلت ob‏ سوال الفلسفة cols‏ ولأمد طویل كما يلى: 
ESS‏ العا الذي يعني فيه كن 
شيء؟ ومن نحن - نحن المحكوم علينا بالموت - بالنسبة 
لذلك الشيء الذي لا يفنى؟". ويبدو لي أن الفلسفة لم تكف» 
خلال القرن التاسع عشر» عن الاقتراب من السؤال التالي: "ما 
الذي يجري حاليا؟ ومن نحن» نحن الذين لعلنا لا شيء غير ما 
يجري UG‏ لا أقل ولا آکثر؟ " إن مسألة الفلسفة هى مسألة 
هذا الحاضر الذي هو نحن. لهذا نری الفلسفة الیوم سياسية كلها 
وتاريخية کلها. نها السياسة المحايثة للتاریخ. والتاریخ الذي لا 

- أليس ثمة الیوم أيضاء عودة إلى آقدم الفلسفات 
وأكثرها ميتافيزيقية؟ 

Ul -‏ لا أومن sh‏ شكل من أشكال العودة. سأقول لك 
شيئا واحدا فقطء وكأن الأمر یتعلق» إلى حد ماء بلعبة من 
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الألعاب. لقد كان على الفکر المسيحي» في قرونه الأولى» أن 
يجيب على السؤال التالی: " ما الذي یحدث POV‏ ما هو هذا 
الزمان Cae eh ea‏ كيف ومتی ستتم عودة المسیح التي 
وعد بها؟ ما العمل بهذا الزمن الذي يبدو فائضا؟ ومن نحن» 
نحن الذین نمثل هذا الممر؟" . 

ویمکننا القول» فى المنحدر التاریخی» حيث على الثورة 
أن تأتي إلا أنها لم تأت بعدء بأننا اد ذات السوال» آي : 
"من نحن» نحن الفائضين» في هذا الزمن الذي لا يحدث فيه 
ما ینبغی أن يحدث؟'. إن الفکر الحديث کله» شأنه فى ذلك 
Stil ou‏ كان محکوما من قبل مسألة الثورة. ۱ 

- وهل ستواصل من جهتك. طرح مسألة الثورة والتفکیر 
فیها؟ آما زالت. بالنسبة لك. المسألة الأبرز؟ 

- إذا كانت السياسة قد وجدت من القرن التاسع عشر؛ 
فسبب ذلك هو قیام الثورة. ولیست هذه نوعا ولا منطقة من 
تلك. بل إن السياسة هي التي تموضع نفسهاء دوماء بالنسبة 
للثورة. وعندما قال نابليون "إن السياسة هی الشكل الحديث 
للقدر؛ aif‏ لم یفعل سوی استخلاص نتائج هله الحقیقة 
وذلك لأنه ele‏ بعد الثورة وقبل العودة المحتملة لثورة آخری. 

إن عودة الثورة هى مشکلتنا بالضبط. ومن الأكيد أنه لولاها 
كنا کات اه شاوی فان dar‏ أ رسد 
مشکل لتنظیم المجتمعات أو للتثبت من الخطاطة المارکسية. 
والحال أن الأمر مخالف لذلك في حالة الستالينية» وأنت تعرف 
أن المشکل کامن الیوم في تلك الرغبة في الثورة ذاتها. 
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ا ا ع ا A‏ 
يتجاوز مجرى الواجب الخلقي الذي يدفع إلى النضال هنا 
الآن. بجانب فلان وعلان» بجانب الحمقى والمعتقلین 
المقهورین والبوساء؟ 

لیس یفن رات ol ener ey‏ أن 
ممارسة ا تیاس ی معناه أن تحاول — بما 
وسعنا من الصدق - معرفة ما إذا كانت الثورة مرغوبا فيها. 
معناه أن نستكشف تلك الكومة الترابية الرهيبة التي قد توقع 
السياسة. 

تكن الثورة مرغوبا فيهاء > فهل تبقی السياسة 
علی نحو ما نقو 

- لام لا أعتقد ذلك بل ينبغي اختراع سياسة أخرى» أو 
شيئا ما یعوضها. لعلنا نعيش نهاية السياسة. ذلك أنه إذا صح أن 
السياسة حقل فتحه وجود الثورة» وصح أنه لم يعد ممکنا طرح 
مسألة الثورة بهذه المصطلحات. فان السياسة تضحى مهددة 
بالزوال في هذه الحالة. 

- لنعد إلى سياستك» تلك السياسة التي سطرتها في 
كتابك "إرادة المعرفة". إنك تقول بأنه : "حیشما وجدت 
السلطة. توجد المقاومة" : ألست تعيد بذلك تلك الطبيعة التى 
كنت ترغب» منذ لحظة» في آبعادها؟ ۱ 

- لا أظن» OY‏ هذه المقاومة التي أتكلم عنها ليست 
جوهراء وهي ليست سابقة anaes‏ التي تواجهها. انها 
مساوية لها في الامتداد ومعاصرة لها قطعا 
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- هل هي الصورة المقلوبة للسلطة؟ سيعني هذا نفس 
الشيء. دائما تلك الحجارة» حجارة الشارع» تحت 
الشاطوم. .. 

- ولا هذا أيضا. ذلك أنه إذا لم تكن المقاومة سوی هذا 
فلن تقاوم. ولكي تقاوم ينبغي لها أن تكون مثل السلطة. لها من 
روح الاختراع» ومن الحركة والإنتاجية ما للسلطة. تنتظم وتتخثر 
وتتوطد مثلهاء ومثلها - كذلك - تأتي "من تحت" وتتوزع 
استراتیجیا. 

- لکن القول "حیثما وجدت السلطة توجد المقاومة" هو 
من قبیل تحصیل الحاصل. وبالتالي. .. 

- آبدا. فأنا لا أضع جوهرا للمقاومة في مقابل جوهر 
للسلطة. وأکتفی بقول أنه ما إن توجد علاقة سلط حتی توجد 
إمكانية eel‏ إن السلطة لا توقعنا قط في شباكها؛ وبامکاننا 
دائما تعديل سيطرتها فى شروط محددة وحسب إستراتيجية 

- السلطة والمقاومة. . . التكتيك والاستیراتجیا. . . لماذا 
هذه الاستعارات الحربية فى الخلفية؟ هل تعتقد أنه ينبغى 
التفکیر في السلطة من الآن فصاعدا في صيغة حرب؟ ۱ 

- لست آدري الکثیر عن ذلك لحد الآن» ولکن هناك 
مسألة تبدو لي أكيدة وهي آننا لا نتوفر اللحظة. من أجل تحلیل 
علاقات السلطة. إلا على نموذجین: النموذج الذي تقترحه 
علینا الحقوق cl)‏ السلطة باعتبارها قانونا» وممنوعا ومؤسسة) 
والنموذج الحربي أو الاستراتيجي المعبر عنه في صيغة موازین 
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القوی. ولقد استعمل النموذج الأول بکثرق وأعتقد أنه آظهر 
طابعه غير الملائم؛ ونحن نعلم أن الحقوق لا تصف السلطة. 

Ul‏ النموذج الثاني فاعلم أن الناس یکثرون الحدیث عنه 
بدوره» ولکنهم یقفون عند مستوی الكلمات» فیستعملون 
مفاهیم جاهزة أو استعارات (مثل "حرب الجميع ضد 
الجمیع "۰ و"الصراع من أجل الحیاة") أو یستعملون 
خطاطات صورية (هناك مثلا» ولع كبير بالاستراتیجیات - التي 
صارت آخر موضة - عند بعض علماء الاجتماع الاقتصاد. 
خصوصا الأمريكيين منهم). وأعتقد أنه يجدر بنا أن نحاول 
إحكام هذا التحليل لموازين القوى. 

- أكان هذا التصور الحربى لعلاقات السلطة موجودا من 
قبل لدى الماركسيين؟ ۱ 

- إن ما يثيرني في التحاليل الماركسية هو كلامها الدائم 
عن "صراع الطبقات" ۰ إلا أن هناك كلمة» ضمن هذا التعبیر 
لا تحظی بغیر اهتمام ضئیل وهي كلمة "صراع ". ولکن يجب 
التمییز هنا آیضا. لقد آلح أعظم الماركسيين (ابتداء من مارکس) 
شدید الحاح على المشاکل "العسکرية" (الجیش باعتباره جهازا 
من أجهزة الدولة. الانتفاضة المسلحة» الحزب الشيوعي)» 
ولکنهم عندما یتکلمون عن "صراع الطبقات " بوصفه محرکا 
للتاریخ» فانهم ینشغلون» خاصة. بمعرفة ما هي الطبقة وآین 
تقع ومن تشمل» وذلك دون التطرق» قط. لماهية الصراع 
بشکل ملموس. يضاف إلى ذلك تحفظ آخر هو أن النصوص 
الادق - من بين ما کتبه مارکس - ليست هي النصوص النظرية 
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aly‏ هن السو اا 
- هل تعتقد أن بإمكان ALES‏ سد هذه الثغرة؟ 


- ليس لدي هذا الزعم. وبصفة عامة» أعتقد أن المثقفين 
- إذا ما كان لهذه الفئة من وجود أو إذا ما كان لها أن تستمر 
في الوجود» وهذا أمر غير أكيد» أو لعله من غير المرغوب فيه 
آعتقد أن المثقفين صاروا يتخلون عن وظيفتهم النبوئية القديمة. 

ومن هنا فأنا لا أفكرء فقط. في ادعائهم التنبو بما 
سیحدث, ولكني أفكر كذلك في وظيفة المشرع التي طالما 
تمنوها: " هذا ما يجب فعله» هذا هو الطريق القويم» اتبعوني. 
وفي خضم الاضطراب الذي تعيشون فيه جميعاء ها آنذا أدلكم 
على النقطة الثابتة» التي هي النقطة التي أقف فيها". إن الحكيم 
الإغريقي والنبي اليهودي والمشرع الروماني تمثل نماذج طالما 
سكنت أذهان كل من يمارسون اليوم مهنة الكلام والكتابة. وإني 
أحلم بالمثقف الذي يحطم البديهيات والأفكار الكونية؛ ذلك 
المثقف الذي يحدد ويكشف - ضمن عطالات الحاضر 
وإكراهاته - نقط الضعف. والمنافذ» وخطوط القوة» المثقف 
الذي يتنقل باستمرار دون أن يعرف بالضبط أين سيكون ولا ما 
سيفكر فيه clue‏ لأنه مغرق الانتباه فى الحاضر؛ المثقف الذي 
يساهم» حیثما عبر في طرح السوال المتعلق بمعرفة ما إذا 
كانت الثورة شیثا یستحق العناء المبذول من أجله» وأية ثورة 
(أعني: أية ثورة أو عناء)» مع العلم أنه لا أحد یستطیع الاجابة 
على هذا السؤال غير أولئك الذين يقبلون التضحية بحياتهم من 
أجل إنجازها [الثورة]. 
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آما فیما یتعلق بجمیع أسئلة التصنیف أو البرنامج التي 
تطرح علي من قبیل: "هل آنت مارکسی؟"۰ "ماذا عساك 
تصنع لو كانت السلطة بيدلك؟"» "من هم حلفاؤك وما هي 
انتماءاتك؟ ' ؛ فانها أسئلة ثانویة» حقاء بالقیاس إلى السؤال 

الذي أشرت إليه: وذلك لأنه سؤال اليوم. 
نقل النص عن الفرنسية: مصطفى كمال 


نشر الحوار ب "النوفيل أوبسرفاتور' عام 1977 
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بصدد نسابة فلسفة الأخلاق 
(انظرة عن عمل قيد الانجان) ۳ 


ميشال فوكو 


(يحاوره: هوبير دريفوس وبول رابیناو) 


1- تارجح المشروع: 
- نشر الجزء الأول من كتاب "ناريخ الحياة الجنسية' 
سنة ۰1976 ومنذ ذلك الحين لم يصدر أى جزء آخر. 1 
زلت تعتقد بأن فهم الحياة الجنسية مسألة مركزية لفهم من 
نحن؟ 
- يجب أن أعترف بأني أهتم بالمشاكل التي تطرحها 
تقنیات الذات أو باشياء من هذا القبیل» آکثر بکثیر من 
اهتمامی بالحیاة الجنسية. . . فالحياة الجسية مسألة جد lag)‏ 
- يبدو أن الاغریق لم یهتموا بها قط هم أيضا. 
- لاء فالحياة الجنسية لم تثر اهتمامهم بلا شك. آکثر 
(#) نشر الحوار ضمن US‏ "میشال فوکو: مسار فلسفي" Michel Foucault:)‏ 
(Un parcours philosophique‏ لكل من هيوبرت دریفوس (H. Dreyfus)‏ 
وبول رابیناو (P. Rabinow)‏ الصادر عن دار غالیمار للنشر ضمن سلسلة: 
مكتبة العلوم الإنسانيةء باريس ۰1984 ص. ص : 322 - 346.(ترجمت 


الکتاب عن الانجلیزیة: فابيان دوران بوغایر Fabienne Durand-)‏ 
«(Bogaert‏ وأما الحوار فترجمه جيل باربودیت Barbedette)‏ .0). 
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مما آثاره الغذاء أو النظام الغذائي. وأظن أن من المفید جدا 
دراسة كيف تم المرور» بشكل بطییء وتدريجي» من الحظوة 
التي كان یتمتع بها الغذای وقد كانت عامة في الیونان» إلى 
اهتمام فضولي بالحياة الجنسية. وقد كان الغذاء» في بداية العهد 
المسيحي» لازال يحظى بأهمية كبيرة. أذكر» مثلاء أن الهم في 
قوانين الحياة الرهبانية كان ولا يزال وسیظل» هو الغذاء. بعد 
ذلك نلاحظ حصول تحول بطیوم جدا فى العصور الوسطى» 
جنك مار اسان رات والهياة اه قن ره 
متوازنة بعض الشيء لكن بعد القرن السابع عدن تغلیت 
الحياة الجنسية. وقد استعمل فرانسوا دوسال (F. de Salles)‏ 
الغذاء کتعبیر مجازي عن الشهوة. 

- ومع ذلك فان "استعمال اللذات"» وهو الجزء الثاني 
من "تاريخ الحياة الجنسية" یکاد يقتصر - لنقل الأشياء كما 
هي - على الحياة الجنسية وحدها فقط. 


- نعم» من بين الأسباب العديدة التي جعلتني آواجه 
مشاکل عدة مع هذا الکتاب آنني آلفت» في البداية» LES‏ حول 
الحياة الجنسية» طرحته جانبا فیما بعد» وآلفت کتابا عن مفهوم 
الذات وتقنیات الذات اختفت فيه هذه الحياة» ثم وجدت نفسي 
مضطرا. للمرة الثالثة» إلى إعادة تألیف GES‏ حاولت فيه اقامة 
توازن بين هذا وذاك. إن ما صدمني» وأنا آتصفح تاريخ الحياة 
الجنسية هذا هو الاستقرار النسبى للقيود والحرمات عبر الزمن: 
لم يكن eed Sle!‏ آکثر ابداعا لممنوعاتهم منهم تلذاتهم. 
لكني آظن أن الكيفية التي آدخلوا بها هذه المحرمات في علاقة 
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الذات كيفية مختلفة تماما. لا أعتقد في استحالة العثور على أي 
اک تما تكن تسه "الضیط *» مثلاء فى GET‏ القدماء 
الفلسفية. والسبب هو أن الغاية الرئیسیقف ان لبون الاساسي 
الذي تبحث عنه DEY‏ كان ذا طبيعة جمالية. ذلك أن هذا 
النوع من الأخلاق كان مجرد مشكل اختيار شخصيء أولاء ثم 
أنها كانت مخصصة لعدد قليل من الناس. ولم يكن المراد؛ 
آنذاك» توفير نموذج في السلوك للناس جميعا. فكان [ذلك النوع 
من الأخلاق] اختيارا شخصيا يهم نخبة محدودة. وهذا الدافع . 
إلى هذا الاختيار هو الرغبة في the‏ جمیلة» وفي ترك ذكرى 
حياة جميلة للاخرین. إلا a‏ کا ت استمرارية 
الموضوعات والقواعد» تعدیلات» حاولت توضيحهاء تمس 
أنماط تکون الذات الأخلاقية. 

- لقد تمکنت. إذنء. من إقامة التوازن فى عملك 
بالمرور من دراسة الحياة الجنسية إلى دراسة تقنيات الذات؟ 


- حاولت إعادة التوازن إلى مشروعي برمته حول سؤال 
E‏ من sae ie‏ مالعا 
ومسألة أخلاقية مهمة؟ فمن بين التصرفات البشرية نجد العدید 
منها موضوعا لانشغال أخلاقي ضمن مجتمع ماء كما یژلف 
العدید منها "سلوکا آخلاقیا". لکن ليس كلهاء ولیس كلها 
بنفس الطريقة. لقد سبق أن ذکرت أن الغذاء: الذي کال مان 
آخلاقیا هاما في الماضي؛ إلا أنه OV‏ موضوع صحي على 
الخصوص (أو على الأقل موضوع لهذا الانعطاف الأخلاقي 
الذي هو الصحة). يمكن أن نأخذ أيضا مثال الاقتصاد أو الكرم 
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أو الانفاق» الخ» أو الغضب (الذي كان مجالا هاما جدا 
للسلوك الأخلاقى فى العصور القدیمة). أردت» إذن» أن آدرس 
كنس ميم BEI‏ الخسی peepee,‏ 
تقنيات الذات التي تسمح بضمان التحكم في اللذات والرغبات. 

- كيف وزعت عملك؟ 

- [لقد وزعته الی] جزء عن US‏ النشاط الجنسي في 
الفکر الاغریقی الکلاسیکی بخصوص الغذائي والاقتصادي 
ارسي هو sae ciate) COUN IESE‏ 
الموضوعات نفسها في القرنین الاولین للإمبراطورية الرومانية : 
کتاب الانشغال بالذات» ثم أشكلة النشاط الجنسي في مسيحية 
القرن الرابع والخامس : اعترافات الجسد. 

- وماذا سيأتي بعد ذلك هل سیکون ثمة کتب آخری 
عن المسیحیین بعد إكمالك لهذه الکتب الثلاثة؟ 

- آوی سأهتم بنفسي آولا!... لقد أعددت مخططا 
إجمالياء صيغة أولية لكتاب عن الأخلاق الجنسية فى القرن 
الاي عض ود ويه لقنيو لكل I‏ ی 
الذاتى والمسؤولية الأخلاقية هامة جداء سواء بالنسبة للكنيسة 
البروتستانتية أو الكاثوليكية. إن ما يثير انتباهي هو أن الناس» في 
الا الغ ی کان هون بسلوکاتهم الاخلاقیت م 
أخلاقهم» بعلاقاتهم بذواتهم وبالآخرين» أكثر من اهتمامهم 
بالمشاكل الدينية» لنأخذ هذه الأمثلة: ماذا يحصل بعد الموت؟ 
ما هي الآلهة؟ هل تتدخل في الوجود أم لا؟ هذه مسائل تافهة 
جدا بالنسبة لهم» وغير مرتبطة بالأخلاق والسلوك الأخلاقي 
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مباشرة. ثم أن هذه GEV‏ لم تكن مرتبطة بأي نظام مؤسساتي 
أو اجتماعي أو ch‏ نظام شرعي على الأقل: فالقوانين الرادعة 
للسلوكات الجنسية السيثة مثلاء كانت نادرة جدا أو قليلة 
الإرغام. oly‏ ما يشغلهم أكثرء أخيراء أن موضوعهم الکبیر» هو 
تأسيس نوع من الأخلاق كانت بمثابة علم جمال الوجود. 

وهكذا فأنا أتساءل عما إذا لم يكن مشكلنا اليوم» وبكيفية 
ماء هو نفس المشكل [القديم]ء مادام أغلبنا لا یمن بإمكان 
تأسيس DET‏ على الدين» ولا يريد نظاما شرعيا يتذخل فى 
ee‏ ی eee‏ ان دكات اسر سوه 
aga‏ تعاني من اتتادا لمبدا تزسس علیه انشاء BEY‏ 
جديدة. ومي في حاجة الی أخلاق؛ لکنها لا تستطیع آن تجد 
سوی تلك التي تقوم على معرفة علمية مزعومة لما هي الأناء 
والرغبة واللاوعي الخ. 

- هل تظن أن الاغریق یقدمون اختیارا آخر» جذابا 
ومقبو لا؟ 

- لا آنا لا بحث عن حل تعويضي؛ ونحن لا نعثر على 
حل لمشكلة ما في حل مشكلة آخری طرحت في عصر آخر من 
طرف آناس مختلفین oly [he]‏ ما أريد القیام به لیس تاریخا 
للحلول. 

أظن of‏ العمل الذي ينبغي لنا القيام به» هو عمل TES‏ 
عمل ALE‏ دائمة» وان ما يحصر الفكر هو القبول» ضمنا أو 
صراحة» بصيغة من الأشكلة» والبحث عن حل يمكن أن يحل 
مكان الحل الذي نقبل به. في حين أنه إذا كان لعمل الفكر 
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معنی» مختلف عن ذاك الذي یکمن في إصلاح المؤسسات 
والقوانین» فهو إعادة تناول الطريقة التي يؤشكل بها الناس 
سلوکهم من الجذور (نشاطهم الجنسي» ممارستهم الزجریة 
موقفهم من الجنون» الخ). وقد یحصل أن يفهم الناس مجهود 
إعادة الأشكلة هذا باعتباره "نزعة مضادة للاصلاح"۰ تقوم على 
التشاژم من النوع القائل "بألا شيء سیتغیر". لکن العکس هو 
الصحيح» فالانسان کائن مفکر عن طریق تشبثه بالمبد. حتی 
في آبکم ممارساته. كما أن الفکر ليس هو ما یدفعنا إلى الایمان 
بما نفکر فيه ولا في القبول بما نعمله؛ وانما هو ما یجعلنا 
نؤشكل حتی ماهیتنا نحن بالذات. ليس عمل الفکر هو التشهیر 
بالشر الذي یسکن سرا کل ما يوجد» ولکنه استشعار الخطر 
الذي يهدد کل ما هو معتاد» وجعل کل ثابت صلب (شکالیا. إن 
"تفاژل " الفکر إذا آردنا استعمال هذه الکلمة» هو أن یعرف 
يألا وجود لعصر ذهبي. 


2 - لماذا لم يكن العالم القديم عصرا ذهبياء بل كان» 
مع ذلكء ما يمكن استخراجه منه. 

- لم تكن حياة الإغريق» إذن» مطلقة الكمال» ومع ذلك 
فإنها لازالت تبدو اقتراحا مضادا مغريا في مواجهة تحليل 
المسیحیین المستمر لذواتهم. ۱ 

- كانت أخلاق الاغریق DET‏ مجتمع رجولي بالاساس 
كانت النساء فيه "مضطهدات" ولم LAG‏ للذة النساء فيه أية 
أهمية» كما أن حياتهن الجنسية لم تحدد الا من موقع تبعیتهن 
للأب الوصي آو الزوح. 
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- كانت النساء» إذن» مُخُضّعاتء لکن الشذوذ الجنسی 
كان مدمجا [في المجتمع] بشکل أفضل مما هو عليه اليوم. 


- یمکن أن يذهب الفکر بناء فعلا» بهذا الاتجاه مادام 
هناك أدب هام وضخم عن حب OLLI‏ ضمن الثقافة اليونانية. 
إن بعض المژرخین یقولون: "هاهو ذا الدلیل على حبهم 
للغلمان" ۰ آما آنا فأقول ob‏ هذا الأدب إنما يدل» بحق» على 
إن حب الغلمان كان یطرح علیهم مشكلة ما. لأنه لو لم يكن 
كذلك مشكلا لتحدثوا عن علاقات الحب هذه بنفس العبارات 
التي تحدثوا بها عن علاقة الحب بين الرجال والنساء. وقد كان 
المشكل يكمن في الآتي: في أنهم لم يكن بإمكانهم قبول أن 
يصبح غلام شاب مخضعا ومستعمّلا باعتباره موضوعا للذة» هو 
الذي سيصبح» من حیث المبدأ. مواطنا حرا. آما المرأة والعبد 
فبامکانهما أن یکونا مستسلمین؛ مادام ذلك طبعهما ووضعهما. ' 
إن کل هذا التفکیر وهذه الفلسفة حول حب الغلمان وکل هذه 
الممارسات "الغزلية" التي طورتها بخصوصهم. SE‏ لتدل على 
أنهم لم یتمکنوا من إدماج هذه الممارسة» فعلاء في دورهم 
الاجتماعي. إن Oks‏ بلوتارك عن الشهوة الجنسية (Erotikos)‏ 
يبرز أن الإغريق لم يتمكنوا من تصور مجرد تبادل اللذة بين 
رجل وغلام. وإذا كان بلوتارك يرى أن حب الغلمان يطرح 
مشكلاء فإنه لا يقصد بذلك أن بإمكان حب الغلمان أن يكون 
مضادا للطبيعة ولا أي شيء من هذا القبيل. إنه يقول: "لا 
يمكن أن يوجد أي تبادل في العلاقات الجسدية بين رجل 
وغلام". ۰ 
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- ألا تکون الصداقة هنا جد ملائمة. إذ يبدو أن هذا هو 
وجه الثقافة الإغريقية الذي تحدث لنا أرسطو عنه. لكنك لم 
تتحدث عنه مع أن له أهمية كبيرة جدا. إن الصداقة في الأدب 
الكلاسيكي» هي نقطة الالتقاء» ومحط الاعتراف المتبادل. 
وإذا كانت التقاليد لا ترى فى الصداقة أكبر الفضائل. فان 
قراءة أرسطو مثلها في ذلك مثل قراءة شيشرون تجعل بإمكاننا 
أن نستخلص أنها أكبر فضيلت. لأنها قارة وباقية» لأنها نزيهة 
ولا يمكننا شراژها iY «us LS‏ لا تنکر المنفعة ولا متع 
العالم» حتى وان كانت تسعى خلف شيء آخر. 


- مما له دلالة قوية أن الإغريق» عندما حاولوا دمج حب 
الغلمان والصداقة» كانوا مضطرين لتنحية العلاقات الجنسية 
جانبا... فالصداقة شىء متبادل» على عكس العلاقات 
الجنسية» إذا كان ينظر إلى هذه ضمن لعنة الاختراق الفاعلة أو 
المنفعلة. وأنا متفق كليا مع ما قلتم قبل قليل عن الصداقت 
لكني أرى فيه تأكيدا لما أقوله عن الأخلاق الجنسية للإغريق: 
إذا کانت لكم صداقة cle‏ فان من الصعب إقامة علاقات جنسية. 
فهناك مثلا تصعدء بالنسبة لأفلاطون في محاورة فيدروس» 
ds,‏ جسدية متبادلت لكنه تبادل يؤدي بالضرورة إلى تنازل 
مزدوج» وفي محاورة اکسانوفان يقول سقراط بأنه من الواضح 
أن الغلام» في علاقة رجل بغلام» ليس إلا متفرج على لذة 
الرجل. إن ما يقوله الإغريق عن حب الغلمان هذا يعني أنه لا 
يحب أخذ لذة الغلمان بعين الاعتبار» علاوة على أنه من العارء 
بالنسبة لغلام» ob‏ يحس بأية لذة جسدية في علاقته برجل. 
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- طیب: لنسلم بأن اللاتبادل قد طرح مشكلة بالنسبة 
للإغريق؛ ومع ذلك فان هذا يبدو من نوع المشاکل التي یمکن 
حلها. لماذا يجب أن يكون هذا المشكل خاصا بالرجال؟ 
ولماذا لم تراع لذة النساء والغلمان دون قلب الإطار العام. 
للمجتمع بصفة كلية؟ ألا يتأتى المشکل. في النهاية» من أن 
إدخال مفهوم لذة الآخرين يهدد النظام الأخلاقي والتراتبي كله 
بالانهيار؟ 

- بالتأكيد. فالأخلاق اليونانية عن اللذة مرتبطة بوجود 
مجتمع رجولي» بفكرة اللاتمائل» باستبعاد الآخر» بوسواس 
الاختراق» بهذا التهديد بحرمان المرء من طاقته... وكل هذا 
ليس جذابا جدا. 

- نحن نتفق مع ذلك» لکن. إذا كانت العلاقات الجنسية 
غير متبادلة ومدعاة للألم. في الوقت ذاته» بالنسبة للإغريق» 
فان اللذة» في حد ذاتها على الأقل» لم تطرح علیهم. Lad‏ 
پیدو» آي مشکل. 

- لقد حاولت أن أبيّن أن هناك توترا تصاعدیا بين اللذة 
والصحة. ففكرة أن الجنس يتضمن أخطارا كانت في القرن 
الثاني للميلاد أقوى منها في القرن الرابع قبل الميلاد. يمكن 
الإشارة» مثلاء إلى أن أيبوقراط قد اعتبر العملية الجنسية 
متضمنة لخطر ماء كما ظن بأنه ينبغي الحذر كثيراء وعدم إقامة 
علاقات جنسية في كل وقت» بل في بعض الفصول فقطء الخ. 
في حين صارت العملية الجنسية بالنسبة للطبيب في القرنين 
الأول والثاني للميلاد متضمنة لخطورة نسبية. ونا اعفد أن 
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التحول الکبیر الذي حصل هو الاتي: لقد كانت العملية 
الجنسية في القرن الرابع قبل المیلاد تعتبر فعلية» في حين 
cole‏ عند المسیحیین» سلبية. Sha;‏ تحلیل جد هام ومتمیز 
قام به القدیس آوغسطین حول مفهوم الانتصاب. لقد كان 
الانتصاب علامة على الفعالية» علامة على الفعالية الحقيقية» 
بالنسبة لاغریق القرن الرابع قبل المیلاد. آما بالنسبة للقدیس 
أوغسطين أو المسیحیین بعد ذك» فلم يعد الانتصاب شيئا 
إرادياء بل علامة على حالة من السلبية - صار عقابا على 
الخطيئة الأصلية. 

- مهما Jas‏ المهتمون بالحضارة الهلينية من الألمان فان 
اليونان الكلاسيكية لم تكن عصرا ذهبيا. ومع ذلك يمكنناء 
JS‏ تأكيد» استخلاص دروس من هذه المرحلة؛ أليس كذلك؟ 

- أظن أنه لا وجود لقيمة نموذجية في مرحلة هي غير 
E pies,‏ بالرجوع الی حالة سابقة. الا Ll‏ 
آمام تجربة أخلاقية استتبعت تأکیدا شدیدا على اللذة واستعمالها. 
إذا قارنا هذه اتید مع تجربتناء حيث الناس جمیعا - 
الفيلسوف مثل المحلل النفساني - يفسرون كيف أن المهم هو 
الرغبة» oly‏ اللذة لا تمثل شيئاء فإنه يصبح بإمكاننا التساؤل 
عما إذا لم يكن هذا الفصل حدثا تاريخيا لا ضرورة له ولا رابط 
يربطه لا بالطبيعة البشرية ولا بأية ضرورة أنتروبولوجية. 

- لكن سبق أن فسرت ذلك في "إرادة المعرفة" عن 
طريق معارضتك لعلمنا الجنسي بالفن الأيروسي (Arserotica)‏ 
الشرقي. 
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- من بين النقط الکثيرة التي لم تكن دقيقة بما فيه الكفاية» 
ما قلته عن هذا الفن الأيروسي. لقد قابلته بعلم جنسي 
«(Scientia sexualis)‏ لکن يجب أن نکون gist‏ دقة. فلم يكن 
لدى الإغريق ولا لدى الرومان أي فن أيروسي يمكن مقارنته 
بالفن الأيروسي لدى الصينيين (أو» لنقل» إن ذلك لم يكن شيئا 
هاما جدا في ثقافتهم). لقد كان لهم فن العيش techné tou)‏ 
(biou‏ الذي يلعب فيه اقتصاد اللذة دورا كبيرا جدا. وفي "فن 
العيش" هذا سرعان ما أصبح المفهوم الذي يجب ممارسة 
تخکم تام في الذات بمقتضاه» المشكل الرئيسي. وكوّن التأويل 
المسيحي للذات تأسيسا جديدا لهذا الفن Atechné)‏ 

- لکن. بعد كل ما ذكرته عن هذا اللاتبادل وعن وسواس 
الصحة HIS‏ ماذا يمكننا أن نعرف عن هذه الفكرة الثالثة؟ 


- ثمة أشياء كثيرة تهمني في هذه الفكرة عن فن العيش. 
فمن جهة [نجد] هذه الفكرة - التى ابتعدنا عنها الآن بعض 
الشيء - وهي أن العمل الذي بب ile‏ القيام به لیس فقط» 
ليس بالأساس » شیثا (موضوعاء نصاء ثروة» lel dl‏ مؤسسة) 
قد نتركه خلفناء وإنما هو» وبكل بساطت حياتنا ونحن بالذات. 
ليس ثمة» أثر فني ولا فن إلا حيث ینفلت شيء ما من أخلاقية 
مبدعه. أما بالنسبة للقدماء فینطبق فن العيش» عکس ذلك» على 
هذا الشيء العابر الذي هو حياة الشخص الذي یستخدمه مع 
احتمال أن يترك وراءه» فى أحسن الاحوال أثرا لسمعة أو 
علامة سمعة ماء کر حل اقم أن سور عي فا 
زاتلة» إن هذه لموضوعة رائعة. 
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ومن جهة آخری. يبدو لي أن تطورا قد طرأ على موضوعة 
"فن العيش" هذه خلال العصور القديمة. لقد آثار سقراط 
الانتباه. منذ ذلك العهدء إلى أن هذا الفن ينبغي أن يخضعء 
قبل كل شيء. للانشغال بالذات. لكنه [يذكر] في محاورة 
القبيادس أنه ينبغي للمرء "أن يعتني بذاته" لكي يكون مواطنا 
الا ول کون دایز علی التحكم في ا وأظن أن هذا 
الانشغال بالذات أخذ یستقل بذاته إلى أن صار غاية فى حد 
ذاته. وقد عاق سنبکا یستعجل شیخوخته كي یتمکن» أخيرا من 
الاهتمام بذاته. 

- كيف عالج الاغریق مسألة الانحراف عن المألوف؟ 

- لم يكن التمییز الکبیر» في الأخلاق الجنسية للإغريق» 
قائما بين الناس الذين يفضلون النساء وأولئك الذين يفضلون 
الغلمان» ولا بين اللذين يمارسون الجنس بطريقة وبين الذين 
يمارسونه بطريقة أخرى» بل كان مسألة cas‏ مسألة فعالية 
وسلبية» مسألة هل أنت عبد رغباتك أو سيدها؟ 

- وما قولهم في الإنسان الذي يكثر من ممارسة الجنس 
إلى حد تعريض صحته للخطر؟ 

- لقد كانوا يعتبرون ذلك غرورا وإفراطا. ليس المشكل 
مشكل انحراف واستقامة» بل مشكل إفراط واعتدال. 

- وماذا كانوا يفعلون بهؤلاء الناس؟ 

- كانوا يظنونهم بشعين وكريهين وذوي سمعة سيئة. 

- ألم يحاولوا علاجهم أو إصلاحهم؟ 

- كانت هناك تمارين يهدف من ورائها إلى اكتساب سيطرة 
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على الذات. كان يجب على الانسان في رأي إبكتيت ae‏ 
قادرا على رؤية فتاة جميلة أو غلام جميل دون الإحساس 
رغبة نحوها أو نحوه. 

فلسفية» وکان یقوم به» ae‏ أناس ذوو ر ثقافة عالية. 
کانوا بریدون» عن طریق هذا الزهد» اعطاء كثافة آکبر لحياتهم 
وجمالا آکبر. وقد رأينا نفس الشیء. بطريقة cle‏ فى القرن 
العشرين» عندما حاول الناس التخلص من الضغوط الجنسية 
التي كان يفرضها عليهم المجتمع» لكي تصير حياتهم أغنى 
ولجمل. ولو عاش [أندريه] جيد فى اليونان لكان فيلسوفا 


زاهدا. 


Gis 


- كان الاغریق متقشفین لأنهم سعوا إلى امتلاك حياة 
جميلة. ونحن نسعی الیوم إلى تحقیق يق ذواننا بفضل دعم علم 
النفس. 

- بالضبط. أظن أنه ليس ضروريا أن نربط المشاكل 
الأخلاقية بالمعرفة العلمية. ومن بين الابتكارات الثقافية للإنسانية 
ثمة العديد من الإجراءات» من التقنيات» من الأفكار» من 
الأواليات التي لا يمكن تحديد نشاطها حقاء إلا أنها تساعد 
على تكوين وجهة نظر ماء يمكن أن تكون مفيدة جدا لتحليل 
ما يجري حولنا اليوم أو لتغييره. 

ليس مطروحا علينا الاختيار بين عالمنا وعالم الإغريق. 
لكن ما دمنا نستطيع ملاحظة أن بعض المبادئ الكبرى لأخلاقنا 
قد ارتبطت» في وقت من الأوقات» بجمالية وجود معينة» فإني 
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آظن أن هذا النوع من التحلیل التاريخي یمکنه أن یکون مفیدا. 
لقد كنا على يقين» طيلة قرون» من أن هناك علاقات تحليلية 
بين أخلاقنا - أخلاقنا الفردية - وحياتنا اليومية [من جهة] وبين 
البنيات السياسية والاجتماعية والاقتصادية الكبرى [من جهة 
ثانية]؛ وأنه ليس بإمكاننا تغيير أي شيء في حياتنا الجنسية» 
مثلاء أو حياتنا العائليةء دون أن نعرض اقتصادنا أو 
دیموقراطیتنا للخطر واعتقد of Lyle al‏ نتخلص من فكرة 
وجود رابط تحلیلی وضروري بين الأخلاق والبنیات الاجتماعية 
أو الاقتصادية أو ا الأخرى. 

- لكن أي نوع من الأخلاق یمکننا اليوم تأسيسه» ونحن 
نعلم أنه لا توجد بين الأخلاق والبنيات الأخرى رابطة 
ضرورية بل محرد صلات تاريخية؟ 

- إن ما يحيرني هو کون الفن في مجتمعنا لم تعد له 
علاقة بغیر الأشیای لا بالأفراد أو الحیاة؛ كما یحیرنی کون 
الفن ميدانا متخصصاء ميدانا للاختصاصيين الذين هم الفنانو ن. 
لكن ألا يمكن لحياة كل فرد أن تكون عملا فنیا؟ لماذا تكون 
اللوحة أو البيت موضوعات فنية دون أن تكون حياتا كذلك؟ 

- هذا النوع من المشاريع شائع جدا في أماكن مثل مدينة 
"بارکلی "۰ حيث يظن الناس أن كل ما يفعلونه - بدءا بما 
اوو ار نزو را با ال على لا انس 
أو ذاك» وانتهاء باليوم نفسه والكيفية التي يُقضى بها - لا بد 
أن يجد شكلا مكتملا؟ 

- لكني GET‏ ألا يظن الناس» في أغلب هذه الأمثلةء 
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آنهم إن کانوا یصنعون ما یصنعونه» وکانوا یعیشون بنفس الكيفية 
التي يعيشون بهاء فلانهم یعرفون الحقيقة عن الرغبة» عن 
الحياة» عن الطبيعة» عن الجسدء الخ. 

- لكن إذا وجب أن يخلق الناس أنفسهم بأنفسهم دون 
اللجوء إلى المعرفة وإلى القوانين الکونيق ففيم يختلف تصورك 
عن الوجودية السارترية. 

- يوجد لدى سارتر توتر بين تصور معين للذات وبين 
أخلاق معينة للأصالة. وإنى أتساءل دائما عما إذا كانت أخلاق 
الأصالة هذه لا ثنازع e‏ فيما قيل عن تعالي الأنا. إن 
موضوعة الأصالة تحيل صراحة أو ضمنا على نمط كينونة الذات 
المحددة بمطابقتها لنفسها. الا أنه يبدو لى أن العلاقة بالذات 
شنم عرص إن ومن ت ا eee‏ 
"الأصالة" سوق Wel‏ صیغها الممکنة؛ یجب تصور أن 
العلاقة بالذات ye‏ باعتبارها ممارسة یمکنها امتلاك نماذج 
ومطابقاتها ومتغیراتها» بل وابداعاتها أیضا. إن ممارسة الذات 
میدان معقد ومتنوع . 

- یقودنا هذا إلى التفکیر فى هذه الملاحظة التی آبداها 
نيتشه فى "المعرفة المرحة" (الفقرة 0) والتى تقول بأنه 
بجب على الإنسان أن يعطي لحياته اسلوبا 'كُلفته مرن صبور 
وعمل دؤوب". 

- نعم إن وجهة نظري أقرب إلى نيتشه منها إلى سارتر. 
3 بنية التأويل النسابي: 

- كيف يأخذ الكتابان الآخران: 'استعمال اللذات* 
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و "اعترافات الجسد" مكانهماء بعد الجزء الأول من "تاريخ 
الحياة الجنسية " » داخل مشروعك حول اللسابات؟ . 

- هناك ثلاثة ميادين للنسابات: آولها انطولوجیا تاريخية 
لذواتنا فى علاقاتها بالحقیقة» تمکننا من تأسیس آنفسنا کذوات 
حقول السلطة. نتأسس فيه کذوات قيد الفعل فى الآخرين؛ 
وأخيراء آنطولوجیا تاريخية لعلاقاتنا بالأخلاق» تمکننا من 
تأسیس آنفسنا کفاعلین خلقیین. 

هناك إذن» ثلاثة محاور ممكنة من أجل نسابة معینت 
وئلانتهما كانت حاضرة» وان بشکل غامض cle legs‏ في تاريخ 
الجنون» وقد درست محور السلطة فى الحراسة والعقاب ‏ 
والمحور الأخلاقي في تاريخ الحياة الجنسية. 

ويتركز النظام العام wks‏ المتعلق بالحياة toot‏ حول 
بين القانون الأخلاقى والأفعال. فالأفعال أو السلوكات هي 
موقف الناس تجاه الأوامر الأخلاقية المفروضة عليهم. ومن هذه 
الأفعال يجب التمييز بين القانون الذي يحدد ما هي الأفعال 
المسموح بها أو الممنوعة وبين القيمة الإيجابية أو السلبية 
لمختلف المواقف الممكنة. لكن هناك مظهر آخر للأوامر 
الأخلاقية ليس معزولاء على العموم» بصفته تلك إلا أنه هام 
جدا فى الظاهر : إنه العلاقة بالذات التى ينبغى تأسيسهاء تلك 
العلاقة بالذات التي تحدد كيف ينبغي للفرد أن يتأسس كذات 
أخلاقية [فاعلة] للأفعال الخاصة به. إن هناكء فى هذه العلاقة» 
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آربعة مظاهر رئيسية. يهم المظهر الأول جانب الذات أو الترف 
الذي يرتبط بسلوك أخلاقي ما. سیقال. مثلاء وعلی وجه 
العموم» ob‏ الحقل الأخلاقي الرئيسي في مجتمعناء بأن الجزء 
الذي تهمه الأخلاق أكثرء من ذواتناء هو عواطفنا. لكن من 
الواضح. بالمقابل» إن القصد - من الزاوية الكانطية - آهم من 
العواطف. فى حين أن المادة الأخلاقية من وجهة النظر 
oe‏ الشهرة ا ماي ايء الذي الا يعني آن JAN‏ 
كان عدیم GaN‏ 

- يمكن القول. إجمالاء أن [المادة الأخلاقية هي] 
الرغبة بالنسبة للمسيحيين» والقصد بالنسبة لکانط. والعواطف 
بالنسبة لنا اليوم. 

- نعمء يمكن تقديم الأشياء» فعلاء بهذا الشكل. فليس 
نفس الجزء من ذواتنا أو من سلوكنا هو المتعلق دائما بالأخلاق. 
وإن هذا الوجه هو ما أدعوه بالجوهر الخلقي. 

- أليس الجوهر الخلقى» إلى حد ماء هو ذات المادة 
التي ستعيد الأخلاق الاشتغال عليها من جديد؟ 

- نعمء هو ذاك. فالجوهر الخلقي عند الإغريق كان هو 
الأفعال المرتبطة» فى وحدتهاء باللذة والرغبةء كان هو ما 
آطلقوا عليه اسم cron‏ الجنسية (Aphrodisia)‏ التي كانت 
مختلفة عن 'الجسد" المسيحي نفس اختلافها عن الحياة 
الجنسية. 


- ما هو الفارق الخلقي بين ' الحسد" والمهيحات 
الجنسية؟ . 
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- سأتناول مثالا بسیطا. فعندما كان فیلسوف ما يحب 
LE .‏ دون أن 644,27 كانت لموقفه قيمة أخلاقة رفيعة» وكان 
الجوهر الخلقى لسلوكه هو الفعل المرتبط باللذة والرغبة. أما 
alt‏ للقدیس آرخسطین, فمن الواضتم جدا أن ما كان يضايقهء 
حين تذکره لمشاعر شبابه. هو أن یعرف بالضبط نوع الرغبة 
التي كان يحس بهاء وهذا جوهر خلقي مختلف تماما. 

آما المظهر الثانی للعلاقة بالذات فهو ما آسمیه نمط 
الانقياد» أي النمط الذي على الأفراد» بحسبه أن یعترفوا 
بالالتزامات الأخلاقية المفروضة عليهم» هل هوء مثلاء قانون 
إلهي أوحي به في نص من النصوصء آم هو قانون طبيعي يظل 
هو نفسه في كل حالة وبالنسبة لكل كائن حي؟ أم هو قانون 
عقلي؟ أم مبدأ جمالي للوجود؟ 

- حين تقول "عقلي" فهل تقصد علمي؟ 

- ليس بالضرورة. وهاكم مثالا [على ذلك]. إننا نجد عند 
إيزوقراط خطابا هاما جدا. يتعلق بنيكوكليس الذي كان ملكا 
على قبرص. والذي يشرح لماذا كان دائما وفيا لزوجته فيقول: 
"لأني ملك» ولأني شخص يقود الاخرین؛ ویحکم الآخرين» 
tes‏ أن آبرهن بأني قادر على ذاتي". من الواضح أن قانون 
الوفاء هذا لا علاقة له بصيغة الرواقیین الکونیة: يجب أن أكون 
وفيا لزوجتي لأني کائن بشري وعاقل. ونحن نری» (ذن» أن 
الكيفية التي قبل بها نیکوکلیس والرواقي نفس القانون كيفية 
مختلفة جدا. وهذا ما أدعوه نمط الانقیاد» وهو المظهر 
الأخلاقي الثاني. 
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- عندما يقول الملك SY"‏ ملك" فهل هذا علامة ودلالة 
على حياة جميلة؟ 

- إنه علامة حياة جمالية وسياسية في نفس الوقت 
والائنان مرتبطتان مباشرة. وفعلاء فإذا أردت أن يقبلنى الناس 
aw‏ آن اترفرعلی نوخ نم الم ةلي بو يمن 
فصل هذا المجد عن قیمته الجمالية. مما يعني أن السلطة 
السياسية والمجد والخلود والجمال أمور مرتبطة بعضها ببعض 
في لحظة معينة. انه نمط الانقياد والمظهر الأخلاقي الثاني. أما 
المظهر الثالث فهو هذا: ما هي الوسائل التي نستطيع بفضلها 
تغيير ذواتنا لتصبح ذواتا عادية؟ 

- كيف نشتغل على الجوهر الخلقي؟ 

- نعم» ماذا نحن صانعون» سواء للتلطيف من رغباتنا 
وجعلها معتدلت أو لفهم من نحن» أو للقضاء على رغباتنا أو 
لاستخدام رغبتنا الجنسية قصد تحقیق بعض الاهداف» مثل 
إنجاب الأطفال» الخ . . . أي کل بناء ذواتنا هذا الذاهب باتجاه 
سلوك أخلاقى ما. إنه المظهر الثالث الذي آدعوه ممارسة الذات 
آو اهر لك اله بمعناه الواسع جدا. 

آما المظهر الرابع فهو الاتي: ما نوع الوجود الذي نرید أن 
نکون عليه حين یصبح لنا تصرف أخلاقي؟ هل نرید» مثلا» أن 
نصبح آطهارا خالدین» أحراراء آسیادا لأنفسناء الخ» وهذا ما 
یمکن أن ندعوه بالغائية الأخلاقية. لا يوجد» ضمن ما نسمیه 
بالأخلاق» تصرف الئاس الفعلی وحده فقط » كما لا توجد 
رات البرک وراه فط مل وجا اا جنک اوه 
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بالذات التي تشمل المظاهر الأربعة التي عددتها منذ قلیل. 

- والستقلة كلهاء عن بعضها البعض؟ 

- توجد بینها علاقات ولكل واحد منها استقلال معین» 
في نفس الآن. یمکنکم أن تفهموا جیدا أنه إذا حددت الغائية 
الأخلاقية بالطهارة المطلقة» فان نمط تقنيات ممارسات الذات 
وتقنیات الزهد» التي يجب استعمالهاء لا يمكن أن تكون هي 
نفسها بالضبط. إلا إذا كان الهدف هو أن نصبح مسيطرين على 
اوک 

والآن» إذا طبقتم هذا النمط من التحليل على BEY‏ 
الوثنية» وعلى أخلاق بداية العصر المسيحي» يبدو لي أننا 
cp apts‏ ت ك د القاتوق وروت 
أي ما هو دخيل وما هو غير ذلك - ۰ في المقام الأول 
سنلاحظ أن رجال الأخلاق أو الفلاسفة قد أوصوا BIG‏ نماذج 
كبرى من الوصفات: يتعلق بعضها بالجسم - وهو اقتصاد 
السلوك الجنسى» الذي يمثل إنفاقا هاماء والحرص على أن 
تکون ites‏ الجنسية قليلة قدر الإمكان. أما الوصفة الثانية 
Glass‏ بالزواج» وتقول VE‏ یدخل المرء في علاقات مع غير 
الزوجة الشرعية. وکما تقول» فيما يخص الغلمان بالامتناع 
قدر المستطاع» عن الافعال الجنسية معهم. وإننا نجد هذه 
المبادی» مع بعض المتفیرات» عند آفلاطون وعند الفیتاغوریین 
والرواقیین الخ. .. الا آننا نجدها في المسيحية أيضاء وفي 
مجتمعنا» كذلك» على وجه الاجمال. 


ویمکن القول OL‏ القوانین» بحد ذاتهاء لم تتغير في 
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الأساسی منها. لا شك أن بعض الممنوعات قد Lb‏ علیها تخیر 
e.‏ آکثر صرامة وقسوة. الا أن الموضوعات ظلت ثابتة 
مع ذلك. والحال أني أظن بأن التغيرات الكبرى التي حدثت بين 
الأخلاق الإغريقية DEV,‏ المسيحية لم تحصل في القانون» 
وإنما فيما أسميه فلسفة الأخلاق» التى هی العلاقة بالذات. 
وأقوم في كتاب استعمال اللذات ار ذه المظاهر الأربعة 
للعلاقة بالذات من خلال موضوعات قساوة القانون الثلائة: 
الصحة والزوجة والغلمان. ۱ 

- هل يمكنك تلخیص کل مذا؟ 

- لنقل إن الجوهر الخلقي للاغریق كان هو المهیجات 
الجنسية» آما نمط الانقیاد nite‏ اختيارا سياسيا جماليا. وكان 
شکل الزهد هو الفن (Techné)‏ المستعمل بحيث نجد فن 
الجسد أو هذا الاقتصاد للقوانین التي بواسطتها یحدد دور الزوج 
أو تلك الأيروسية باعتبارها شكلا من أشكال الزهد تجاه الذات 
في حب الغلمان» الخ؛ ثم تأتي الغائية التي كانت هي التحكم 
فى الذات» هذه هى الوضعية التى تناولتها بالوصف فى الفصلين 
ره HS aes ES‏ اش عق وا ون 
وقع داخل هذه GHEY‏ وسبب هذا التحول هو التغیر الذي 
Lb‏ على دور الرجال تجاه المجتمع لا في بیوتهم وفي 
علاقاتهم بزوجاتهم فقط» بل وفي الساحة السياسية MAS‏ ما 
دامت الدولة / المدينة قد اختفت» ومن أجل هذه الأسباب 
كلهاء خضعت الكيفية التي کانوا ینظرون بها إلى آنفسهم 
باعتبارهم ذواتا تتصرف سياسيا واقتصادياء لتغيرات. ومن هنا 
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مصدر التغیرات [التی حصلت] فى شکل بناء العلاقة بالذات 
وأهدافه. واجمالا لا 8 القول بأن السيطرة على الذات ظلت 
مرتبطة» ولزمن طویل» بارادة ممارسة الهيمنة على الآخرين. 
وقد أصبحت غاية السيادة على الذات في الفکر الأخلاقي 
للقرنين الأولين [للمسيحية]» وبشكل متزايد» هى ضمان 
استقلالها تجاه الأحداث الخارجية وتجاه سلطة eT‏ 

إن ما حاولت توضيحه فى هذه السلسلة من الدراسات هو 
التغیرات التى خصلت. ted?‏ القوانين والقواعد» فى آشکال 
العلاقة ار وفي ممارسات الذات المرتبطة بها. هت لا 
للقانون الأخلاقي بل للذات الأخلاقية. 

فمن المرحلة الكلاسيكية» إلى الفكر اليوناني والروماني في 
الحقبة الامبراطورية یمکن أن نلاحظ وجود تعدیلات تتعلق 
خاصة بنمط الانقياد (مع ظهور تلك الموضوعة "الرواقية" 
على الخصوص. على قانون كوني یفرض. بنفس الطريقة على 
کل إنسان LS (file‏ تتعلق بتحدید غائية أخلاقية (موضوعة 
في وضع استقلال» وخيرية «(Agathéia)‏ ثم من هذه الفلسفة 
اليونانية الرومانية إلى المسيحية» نرى موجة جديدة من التغيرات 
تتعلق» هذه المرة» بالجوهر الخلقي الذي سیحدد. من الآن 
فصاعداء بالشهوة» كما Glas‏ بأنماط الفعل فى الذات - التطهير 
واستتصال الرغبات واستکناه الذات اها 

Cereb ree‏ خطاطي جدا آمکن القول ob‏ الاقطاب 
الثلائة: للفعل واللذة والرغبة لم تقوّم على نفس النحو في 
الثقافات المختلفة. لقد كان الفعل هو الذي یشکل العنصر الهام 


هم الحقيقة 85 


عند الإغريق وفي العصور القديمة عامة» وهو الذي كانت تجب 
مراقبته» وتحديد كمه وإيقاعه ومناسبته وظروفه أما فى فن 
الجنس عند الصینیین - إذا صدقنا فان غوليك “(van Gulik)‏ 
فقد كانت اللذة هي العنصر الهام اللذة التي وجب رفعها 
وتكثيفها وتمديدها قدر الإمكان بتأخير الفعل نفسه إلى حد 
الامتناع عنه. وأما في فلسفة الأخلاق فإن أهم لحظة هي 
الرغبة: استكناههاء ومقاومتهاء واقتلاع أدق جذورها؛ أما الفعل 
فيجب تملك القدرة على القيام به ولو دون الاحساس بأية لذة 
- أي بإلغائه قدر المستطاع على كل حال. 


4 - من النفس Got)‏ الكلاسيكية إلى الذات Gujet)‏ الحديثة: 


- ما هو انشغال الذات هذا الذي قررتم معالجته. بشكل 
منفصل» فی کتاب "الانشغال بالذات "؟ 


- إن ما یهمنی فى الثقافة الهیلینیت وفی الثقافة الاغريقية - 
وتان مد ai Seal‏ تيلب السلاه sole sae I‏ 
والثالث للمیلاد» هو تلك القاعدة التی كان للاغریق عنها 
مصطلح محدد هو : -épiméléia héautou)‏ الانشغال بالذات. 
وهذا لا يعني مجرد اهتمام الانسان بذاته كما لا یتضمن ميلا 
لإبعاد كل شكل من أشكال الاهتمام أو الانتباه غير موجّه نحو 
الذات. فكلمة "الایبیمیلیا" قوية جدا في اللغة اليونانية» وتعني 
العمل والمثابرة والحماس من أجل شيء ما. ويستعمل 
©) مولف کتاب: الحياة الجسية في الصين القديمة. صدرت ترجمة فرنسية عن 

غالیمار؛ باريس» 1971 
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كزينوفان» مثلاء هذه الکلمة لوصف العناية التی یجدر بالانسان 
أن پولیها لتراثه» كما أن adler ates‏ هار مواطنیه كانت 
من طراز "الايبيميليا". وما يفعله الطبيب عندما يعالج أحد 
المرضى يُعتبر أيضا "ایبیمیلیا"» إنهاء إذن» كلمة تتعلق بنشاط 
واهتمام ومعرفة ما. 

- لکن. أليست المعرفة التطبيقية وتقنية الذات اختراعين 
حديثين؟ 

- لا. فقد كانت مسألة المعرفة أساسية فى الانشغال 
بالذات؛ لکن بصورة مغايرة تماما لصورة اللفضي الداخلي, 

- إلا أن الفهم النظري. والفهم العلمي کانا ثانویین» 
ویحفزهما هم خلقي وجمالي؟ 

- كان المشکل یکمن في تحدید ما هي أصناف المعرفة 
التي كانت ضرورية بالنسبة ل "الایبمیلیاهیوتو". فعلی سبیل 
المثال» كانت المعرفة العامة بما كأنه العالم - ضرورته 
والعلاقة بين العالم والالهة - كل هذا كان مهما جدا بالنسبة 
للأبيقوريين» قصد التمکن من الاهتمام بالذات كما ينبخي. وقد 
كان كذلك مادة للتأمل: فبالفهم المضبوط لضرورة العالم كان 
یمکن التحکم في الاهواء بطريقة مُرضية آکثر. كما كانت علة 
السعي للاستئناس بالفیزیاء أو علم الکون هي التمکن من 
الوصول إلى الاکتفاء الذاتي. 

- في أي نطاق طور المسیحیون تقنیات جديدة للتحكم ٠‏ 
في الذات؟ 


- ما یهمنی فى هذا التصور الکلاسیکی للانشغال بالذات» 
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هو أن بامکاننا أن نری فيه میلاد وتطور عدد معين من التقنیات 
الزهدية التي تعزی عادة إلى المسيحية. إن المسيحية تُنَهمء 
عموماء بأنها عوضت نمطا حياتيا اغریقیا رومانیا متسامحاء 
بشکل کاف. بنمط حياتي تقشفي یتمیز بسلسلة من التخلیات 
والتحريمات والممنوعات. لکن یمکن أن نلاحظ أن الشعوب 
القديمة» فى :هذا النشاط التی تمارسه الذات علی نفسهاء قد 
طوّرت (sda‏ من ممارسات eres)‏ التی أخذها المسیحیون عنها 
مباشرة. ونری آن هذا النشاط قد ارتبط تدریجیا بنوع من الزهد 
الجنسي الذي سرعان ما أعادت الأخلاق المسيحية تناوله مع , 
تعدیله. إن الأمر لا یتعلق بقطيعة أخلاقية بين عهد قدیم متسامح 
ومسيحية قاسیه. 

- باسم ماذا يختار الانسان نمط الحياة هذا لیفرضه على 


ذاته؟ 


- لا أظن أن الأمر يتعلق بالوصول إلى حياة خالدة بعد 
الموت» OY‏ هذه الأشياء لم تكن لتشغلهم بشكل خاص. بل 
كانوا يعملون» على عكس ذلك بنيّة إضفاء بعض القيم على 
حياتهم (إعادة إنتاج بعض النماذج» أو ترك سمعة رائعة بعدهم 
أو إعطاء أكبر قدر من الإشراق لحياتهم). كانوا يريدون أن 
يجعلوا من حياتهم موضوعا للمعرفة أو الفن (6«طءءا)» أن 
يجعلوا منها شيئا فنيا. 

وتكاد هذه الفكرة تغيب عن أذهاننا فى مجتمعناء تلك 
الفكرة التي مفادها أن الأثر الفني الرئيسي الذي يجب الاهتمام 
به» والمنطقة الكبرى التي يجب على الإنسان فيها أن يطبق قيما 
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جمالية» هی ذاته» هی حیاته الخاصة هى وجوده. وسنصادف 
اس ر ی Rea ge!‏ کل من كنا 
سنصادفه في GU‏ القرن التاسع عشر الا آنها لم تكن سوی 
فترات وجيزة. 

- لکن. ألم يكن الانشغال بالذات عند الاغریق نسخة 
آولی من ترکیزنا الذاتي الذي یعتبره الکثیرون مشکلا مرکزیا 
لمجتمعنا؟ 

- فيما یمکن تسمیته بالعبادة المعاصرة للذات یکمن الرهان 
في اکتشاف الانسان LY‏ الحقيقية عما یمکن أن یجعلها مظلمة 
أو مستلبة باستکناه حقیقتها بفضل معرفة سیکولوجية أو عمل 
تحلیلی - نفسی. وهکذا UG‏ لا آماهی BLE‏ العصور القديمة عن 
ce eal‏ تسميته العبادة المعاصرة للذات» بل آظن آنهما 
sacs‏ فان عا را TIS‏ 

نما حصل» هوء بالتدقیق» قَلبٌ للثقافة الكلاسيكية عن 
الذات. وقد تم ذلك في المسيحية عندما حلّت فکرة ذات يجب 
التخلي عنها - OY‏ الانسان» في تشبثه بذاته كان يعارض مشيئة 
الله رت فكرة ذات يجب بناژها وخلقها کعمل فني. 

- تتعلق إحدى الدراسات فى 'الانشغال بالذات" بدور 
الكتابة في تكون الذات. كيف يطرح أفلاطون مسألة علاقة 
الذات بالکتایة؟ 

- يجب التذکیر فی البداية» بعدد معين من الأحداث 
التاريخية التي غالبا ما EE‏ عندما تطرح مسألة الکتابة؛ 
لنذكر» مثلا» بمسألة "الهيبومنيناتا" (les hypomnénata)‏ 
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- هل یمکنك تدقیق ما هي "الهیبومنیناتا؟ 

- بالمعنی التقني یمکن أن تکون "الهیبومنیناتا" کتب 
حسابات» وسجلات الا آنها یمکن أن تکون أيضاء 
کراسات شخصية تصلح لأخذ بعض النقط. وقد كان استعمالها؛ 
ککتب حياة أو دلائل سلوك. يبدو شائعاء على الأقل لدی 
جمهور متعلم معين. في هذه الكراسات كانت تُسجل 
استشهادات ومقتطفات من الكتب وأمثلة مستخلصة من حياة 
بعض الشخصيات المعروفة بهذا القدر أو ذاك» ونوادر وأقوال 
مأثورة وآفکار واستدلالات. لقد كانت تشکل ذاكرة مادية 
للأشياء کنزا مُراكما من أجل dole]‏ القراءة أو التأمل اللاحق. كما 
كانت تکون مادة LES LE‏ رسائل آکثر منهجية تُعطى فیها 
الحجح والوسائل للصراع ضد هذا العیب أو ذاك (مثل الغضب 
أو الحسد أو الثرثرة أو التملق) أو لتجاوز حاجز ما (حداده 
منفی» إفلاس» نکبة). 

- لکن كيف ترتبط الكتابة با لأخلاق وبالذات؟ 


- لا یمکن اکتساب أية تقنية» أية موهبة مهنية دون 
ممارسة» كما لا یمکن تعلم فن العیش (la techné tou biou)‏ 
دون تمرین (askésis)‏ يجب اعتباره تعلیما ذاتیا: وقد كان هذا 
آحد المبادی التقليدية الذي خصّته کل المدارس الفلسفية» 
ولمدة طويلة» باهتمام کبیر. ومن ضمن کل الاشکال التي 
يأخذها هذا التدریب (الذي یشمل حرمان الذات والتذکارات 
واختبارات الوعی والتأملات والسکوت والانصات Cop FM‏ 
يبدو أن الكتابة 3 فعل الكتابة للذات وللاخرین - قد جاءت 
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لتلعب دورا هاما بشکل Lake‏ جدا. 


els‏ دور نوعي لعبته هذه الکراسات عندما انتهت 
باکتساب آهمية فى أواخر العصور القدیمة؟ 

- يجب ألا نعتبر هذه "الهیبومنیناتا" مهما تكن شخصية» 
يوميات حميمة أو قصصا لتجارب روحية (تدون الغوايات 
عليها لاحقا فى الأدب المسیحی. إنها لا تكون" قصة ذاتية' ؛ 
وهدفها ليس إخراج خبايا النفس إلى النور حيث يكون للاعتراف 
- شفويا كان أو كتابيا - قيمة مطهرة. فالحركة التى تسعى 
لتحقيقيها هي عكس هذا الأخير: إذ لا يتعلق الأمر بمطاردة 
المطلسم ولا بالكشف عما هو مخبوء وقول المسكوت عنه» 
ما كان ممكنا سماعه أو قراءته» وذلك Gag‏ بناء الذات لنفسها. 

يجب dole]‏ موضعة "الهيبومنيناتا"داخل سياق توتر جد 
حساس فى هذه الفترة؛ فداخل هذه الثقافة المتأثرة جدا بالتقليد 
وبقيمة "السابق قوله" المعترف بها وبتكرار الخطاب وممارسة 
"الاستشهاد" [من النصوص] الذي يحمل dow‏ العصر والسلطة. 
كانت أخلاق قيد التطور يوجهها انشغال الذات» بشكل مفتوح» 
نحو أهداف محددة مثل: الانطواء على الذات والحياة الداخلية 
هدف 'الهيبومنيناتا": أن تجعل من ذكرى عقل [لوغوس] 
مجزّأء منقول بواسطة التعليم أو السماع أو القراءة» وسيلة لربط 
علاقة» ملائمة وكاملة قدر الامکان» بالذات. 
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= قبل أن نتطرق لما كانه دور هذه الکراسات في بداية 
ee ee‏ تقول لنا فيم كان الزهد 


- یمکن تسجیل الاختلاف حول النقطة التالية: لقد كانت 
مسألة" الطهارة" في العدید من الأخلاق القديمة قليلة الأهمية 
نسبیا. أكيد آنها كانت مهمة بالنسبة للفیتاغوریین داخل 
الافلاطونية المحدثة» وآهمیتها صارت تتضاعف في المسيحية. 
وفي وقت ما أصبح مشکل جمالية الوجود یغطیه مشکل الطهارة 
التي هي شيء آخر وتتطلب تقنية آخری. فالطهارة مسألة أساسية 
في الزهد المسيحي. وکان لموضوع البکارة» مع نموذج 
الاستقامة الأنثوية» بعض الأهمية فى بعض مظاهر الديانة 
القديمة» الا أن هذه الأهمية تکاد ee‏ الأخلاق» بحيث لم 
تكن المسألة تكمن فى استقامة الذات تجاه الآخرين» بل فى 
سيطرة الذات على E‏ لقد كان هذا anal‏ رجوليا للسيطرة 
“ae‏ الذات» وكانت المرأة التي تلتزم بعض الاعتدال رجولية 

تجاه نفسها مثلها مثل الرجل. وعبر موضعة الطهارة والبکارة 
التي قامت على نموذج الاستقامة الجسدیة» صار مثال التقید 
الجنسي مثالا آنئویا. لقد كان علی oie‏ "انا" المسيحية 
الجديدة أن تصبح موضوع اختبار مستمر لأنها كانت موسومت 
أنطولوجياء بالشهوة ورغبات الجسد. انطلاقا من هذه اللحظت. 
لم يعد المشکل کامنا في إقامة علاقة مکتملة مع الذات» بل 
صار واجباء على عكس ذلك» استکناه الذات بالذات» وهجر 
الذات. 
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ومن ثم لم يكن التعارض بين الوثنية والمسيحية متعلق 
بالتسامح والزهد بل بشکل من الزهد يرتبط بجمالية ما للوجودء 
وباشکال آخری من الزهد ترتبط بضرورة هجر الذات باستکناه 
حقیقتها الخاصة. 

- كان نيتشه على Las‏ إذن» فى "نسابة الأخلاق" 
عندما عزا إلى الزهد المسيحي الفضل في کونه جعل منا 
"مخلوقات قد تکون واعدة"؟ ` ۱ 

- نع أظن أنه ارتكب خطأ عندما عزا ذلك إلى 
المسيحية» آخذا بعين الاعتبار ما نعرفه عن تطور الأخلاق 
الوثنية بين القرن الرابع ق.م والقرن الرابع الميلادي. 

- كيف تغيّر دور الکراسات عندما آعاد المسیحیون تناول 
التقنية الدافعة إلى استعمالها في علاقة الذات بنفسها؟ 

si -‏ حصل تغيّر هام» هو أن تدوین الحرکات الداخلية 
صار یبدو. حسب نص لأثاناس عن حياة القدیس آنطوان» 
وکأنه سلاح المعركة الروحیة: حين یکون الشیطان قوة تخدع 
الانسان وتجعله ینخدع في ذاته (لقد خصص جزءا کبیرا من 
حياة أنطو ان (Vita Antonii)‏ لهذه الخدع) فان الكتابة تشکل 
اختبارا ونوعا من حجر الزاوية: لإخراج حركات الفكر إلى 
النور» تقوم [الكتابة] بتبديد الظلام الداخلي الذي تحاك فيه 
مؤامرات العدو. 

- كيف حصل تغير جذري مثل هذا؟ 

- لقد حصل فعلا تغير مأساوي ما بين "الهیبومنیناتا" التي 
ذكرها کزینوفان حيث كان الأمر يتعلق بتذكر pole‏ نظام أولي 
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فحسب» وبين وصف غوایات القدیس آنطوان الليلية یمکن أن 
يذهب بنا الفکر إلى وجود مرحلة وسيطية في تطور تقنیات 
الذات» هي تعود المرء على تدوين اخ ویوضح 
سينيسيوس بأن الإنسان كان عليه أن يضع كراسة بالقرب من 
فراشه ليسجل فيها أحلامه الشخصية» حتی يقوم بتأویلها بنفسه : 
حتی یکون عراف نفسه. 

- لكن فكرة التأمل في الذات التي تسمح لك بتبدید 
الظلمة داخل ذاتك والوصول إلى الحقيقة كانت حاضرة. على 
كل حال» عند آفلاطون من قبل؟ 

- آظن أن تأمل النفس لذاتها عند آفلاطون - والذي 
یوصلها إلى الکينونة وإلى الحقائق الابدية في الوقت نفسه - 
مختلف جدا عن التمرین الذي نحاول بواسطته؛ وفي ممارسة 
من النوع الرواقي مثلا» استحضار ما قمنا به أثناء اليوم أو قواعد 
السلوك التي كان يجب أن نشعر فیها بأنفسنا مستقلین» الخ. 
طبعا ینبغی تحدید کل ذلك؛ فقد كانت هناك تداخلات 
وتقاطعات. إن " تکنولوجیا الذات" میدان شاسع ومعقد جدا 
يجب التأريخ له. 

- إنه محال مشترك بين الدراسات الأدبية أن نقول بأن 
مونطيني (Montaigne)‏ كان أول كاتب اخترع السيرة الذاتيةء 
ومع ذلك يبدو أنك ترجع الكتابة عن الذات إلى مصادر أكثر 
إيغالا في الماضي. 

- يبدو لى أن أنماطا جديدة من العلاقة بالذات قد تطورت 
من خلال الأزمة الدينية التي عرفها القرن السادس عشر - مع 
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sole}‏ النظر فى ممارسات الرعوية ESS SS‏ - . ویمکن 
ملاحظة اعادة تنشيط عدد معین من ممارسات رواقی العصور 
القديمة. يبدو لي» مثلاء أن مفهوم اختبار الذات قريب 
موضوعاتيا مما يمكن أن نجده عند الرواقيين الذين لم تكن 
تجربة الذات عندهم هي هذا الاكتشاف لحقيقة دفينة داخل 
الذات» بل هی محاولة تحدد ما یمکننا وما لا یمکننا فعله 
بالحرية التي نمتلکها. یمکن أن نلاحظ» سواء لدی الكاثوليك 
أو البروتستانت إعادة تنشیط لهذه التقنیات القديمة التی تأخذ 
شك موا رسام وس مي ۱ 


سيكون من المفيد عقد مقارنة منهجية بين التمارين الروحية 
الممارسة في الوسط الكاثوليكي أو البروتستانتي» وبين تلك التي 
كان noe‏ ا فى العصور القديمة. إنى أفكر فى مثال 
محدد» فقد أوصى إبكتيت في احدی تاو ات نوع 
من "التأمل - النزهة". فعندما نتسكع في الطريق يكون من 
اللائق - فيما يخص الأشياء أو الأشخاص الذين نصادفهم - أن 
نفحص ذواتنا لمعرفة ما إذا كنا سنتأثر» ما إذا كنا سننفعل» ما 
إذا كانت نفسنا تهتز بفعل قوة قنصل أو جمال امرأة» والحال 
أنكم ستجدون أيضا في الروحانية الكاثوليكية للقرن السابع عشر 
تمارين من هذا النوع: التنزه» فتح العيون على ما يحيط 
بالذات؛ لكن الأمر لا يتعلق باختبار السيادة الممارسة على 
الذات» بل يمكن التعرف في ذلك» بالأحرى» على قدرة الله 
المطلقة وعلى السيادة التي يمارسها على كل الأشياء وعلى كل 
النفوس. 
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- فالخطاب يلعب إذن» دورا هاماء لکنه دائما في 
خدمة ممارسات أخرى» وان في تشکیل الذات؟ 

- یبدو لي أننا لن نعرف كيت نفهم کل هذا الأدب 
المسمی أدب الانا - مذکرات حميمة» قصص عن الذات» الخ 
- إذا لم تعد مَوْضَعنّه في الاطار العام الغني جدا بممارسات 
الذات. فالناس سیکتبون عن آنفسهم منذ آلفي سنة» لکن لیس 
بنفس الطريقة طبعا. یخیل الي - وقد أكون على خطأ - بأن 
هناك ميلا معینا لتقدیم العلاقة بين الكتابة وبين القصة عن الذات 
باعتبارها ظاهرة خاصة بالحداثة الأوروبية. لا يكفى» إذنء أن 
نقول بأن الذات قد تكوّنت داخل نظام رمزي» ك 
داخل ممارسات واقعية - ممارسات قابلة للتحليل تاريخيا. هناك 
تكنولوجيا لتكوين الذات تخترق الأنظمة الرمزية وتستعملها في 
نفس الآن. فالذات لا تتکون داخل لعبة الرموز فقط. ۱ 

- إذا كان التحلیل الذاتی ابتکارا ثقافیا. فلماذا يبدو LS‏ 
طییعیا وممتما إلى هذا الحد؟ - 


- آولا لا آری لماذا لا يكون "الابتکار الثقافي" "ممتعا". 
فلذة الذات یمکنها أن تأخذ ASS‏ ثقافیا. تماما BUS‏ الموسیقی. 
يجب أن نفهم جیدا Ob‏ الأمر یتعلق بشيء جد مختلف عما 
نسمیه المصلحة أو الأنانية. سیکون من المهم أن نری كيف تم 
اقتراح وترسیخ آخلاق كاملة عن "المصلحة" داخل الطبقة 
البورجوازية في القرنین الشامن عشر والتاسع عشر - في 
تعارض» دون شك. مع تلك الفنون الأخرى عن الذات والتي 
یمکن العثور علیها فى الأوساط الفنية - النقدیة: وکیف شکلت 
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tLe‏ "الفنان" و"التأئق" جمالیات آخری للوجود معارضة 
لتقنیات الذات التي كانت مميزة للثقافة البورجوازية. 

- لننتقل إلى تاريخ الذات الحديثة» في البدابة: هل 
ضاعت ثقافة الذات الكلاسيكية بصفة نهائية» أم آنه. على 
عكس ذلك» جرى دمجها وتعديلها من قبل التقنيات المسيحية؟ 

- لا أظن أن ثقافة الذات قد تم ابتلاعها أو خنقها. ونحن 
نجد عناصر جديدة جری» فحسب. إدماجها وتحويلها 
واستعمالها من طرف المسيحية. فمنذ اللحظة التى تسلمت 
المح فزي erect at‏ ره ی 
رعوية ماء طالما أن الانشغال بالذات : (épimeéléia héautou)‏ 
تحول» بالأساس. إلى الانشغال بالاخرین : épimélia ton)‏ 
16 ). وكان هذا هو عمل القس. لکن مادام خلاص الفرد 
مقتنا - إلى حد معين على الاقل - من طرف المؤسسة الرعوية 
الى da‏ الانشغال بالذات موضوعا لها فان الانشغال 
الكلاسيكي بالذات لم یختف؛ بل تم دمجه وفقد جزء! کبیرا من 
استقلاله الذاتي. 

ينبغي إنجاز تاريخ عن تقنيات الذات وعن جماليات 
الوجود في العالم الحديث. ذكرت قبل قليل حياة "الفنان" التي 
أخذت أهمية كبيرة في القرن التاسع عشر. لكن يمكن أن نتصور 
الثورة لا كمشروع سياسي فحسب. بل كأسلوب» كنمط وجود 
بجماليته وزهده وبالأشكال الخاصة لعلاقته بذاته وبالآخرين. 

وبكلمة واحدة» لقد تعودنا أن نؤرخ للوجود البشري 
انطلاقا من شروطه؛ أو أن نبحث. أيضاء ضمن هذا الوجودء 
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عما یمکن أن یسمح بالکشف عن تطور سیکولوجية تاريخية. 
لکن يبدو لي ممکنا كذلك أن نؤرخ للوجود باعتباره فنا 
وأسلوبا. فالوجود هو المادة الخام الأهش للفن البشري» لكنه 
أيضا معطاه الأكثر مباشرة. 

نلاحظ کذلك» خلال عصر النهضة - وأنا ألمّح هنا إلى 
نص بوركهارت حول جمالية الوجود - إن البطل هو أثر ذاته 
الفني. والفكرة القائلة أن بإمكاننا أن نصنع من حياتنا أثرا فنيا 
فكرة غريبة» بلا منازع» عن العصور الوسطى» ولم تظهر من 
جديد إلا في عصر النهضة. 

- لقد تحدئت. لحد الآن» عن الدرجات المتنوعة لتملك 
تقنيات العصور القديمة حول التحكم في الذات. وقد ألححت 
في كتاباتك دائما عن القطيعة الهامة التي حصلت بين عصر 
النهضة والعصر الكلاسيكي. أليس ثمة تحول في نفس دلالة 
[تلك القطيعة] ضمن الطريقة التي تم بها ربط التحكم في 
الذات بممارسات اجتماعية أخرى؟ 

- إذا صح أن الفلسفة اليونانية قد أسست عقلانية نتعرف 
فيها على أنفسناء فإنها كانت تصر دائما على أن الذات لا 
يمكنها النفاذ إلى الحقيقة إلا إذا أجرت» أولاء على نفسها 
عملا معينا يجعلها ALE‏ لمعرفة الحقيقة. فالعلاقة بين النفاذ إلى 
الحقيقة وعمل بناء الذات لنفسها علاقة أساسية في الفكر القديم 
وفي الفكر الجمالي. 

أظن أن ديكارت قد قطع مع هذا بقوله : "لبلوغ الحقيقة 
يكفي أن أكون أية ob‏ قادرة على رؤية ما هو بديهي ٠"‏ 
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فالبداهة تحل محل الزهد فى نقطة الالتقاء بين العلاقة بالذات 
BI,‏ بالأخرین والعلاقة بالعالم. إن العلاقة بالذات لم تعد 
في حاجة إلى أن تکون زهدية لتدخل في علاقة مع الحقيقة. 
يكفى أن تكشف لى العلاقة بالذات عن الحقيقة البديهية لما أراه 
= أدرك هذه ا بصفة نهائية. لكن يجب أن نلاحظ أن 
ذلك لم يكن ممکنا بالنسبة لدیکارت نفسه الا بعد أن آدی ثمن 
مسعى» كان هو مسعی OLS‏ "التأملات" ۰ الذي آقام خلاله 
علاقة للذات بنفسها Leb‏ إياها بأنها لا یمکن أن تکون ذاتا 
للمعرفة الصحيحة وهي في هيئة بديهية (مع تحفظ أنه كان 
یستبعد فكرة الجنون): فبلوغ الحقیقة دون شرط "زهدي" 
ودون عمل ما للذات على نفسها كانت فكرة استبعدتها 
الثقافات السابقة» نسبياء أما مع دیکارت فالبديهية الآنية تكفي. 
بعد ديكارت ستوجد ذات للمعرفة طرحت على كانط مشكلة 
معرفة ما هى العلاقة بين الذات الأخلاقية والذات المعرفية. لقد 
تناقش الناس كثيراء فى عصر التنوير» لمعرفة ما إذا كانت هاتان 
الذاتان مختلفتين أم لا. وكان حل كانط يكمن في إيجاد ذات 
كونية يمكنها أن تكون - فى نطاق ما هی كونية - GIS‏ للمعرفت 
الا آنها ذات تتطلب مم ذلك موقفا أخلاقیا - هو بالضيط 
تلك العلاقة OWL‏ التي یقترحها کانط في نقد العقل العملي. 

- ترید القول ob‏ دیکارت قد حرر العقلانية العلمية من 
oly «GHEY‏ كانط آعاد [دخال الأخلاق باعتبارها شکلا 
تطبیقیا لاجراءات العقلنة؟ 


- بالضبط. یقول کانط : "يجب أن آتعرف على نفسی 
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باعتبارها ذاتا كونية» أي أن آبنی ذاتی في کل آفعالی باعتباري 
ذاتا كونية» وذلك عن طریق امتثالي للقواعد الكونية". ومکذا 
تم إدخال الأسئلة القديمة من جدید: "كيف يمکنني أن أبني 
نفسي کذات أخلاقية؟ أن تمرف على نفسي باعتباري کذلك؟ 
هل Ul‏ في حاجة إلى التمرن على الزهد؟ al‏ إلى هذه العلاقة 
الكانطية بالكوني» والتي تجعلني آخلاقیا بامتثالي للعقل 
العملی؟ ". fool Lise‏ کانط طریقا جديدة إضافية فى تقلیدنا 
seas‏ لم تعد (Le soi) YI‏ معطاة فقط » بل es‏ علاقة 
بنفسها کذات. 

نقل الحوار عن الفرنسیة: محمد بولعيش 
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هم ۱۱ قيقة 
میشال, فوکو 


(یحاوره فرانسوا ایوالد) 


- کان کتاب 'إرادة المعرفة" قد أعلن عن قرب صدور 
تاريخ للحياة الجنسية. إلا أن هذا لم یظهر الا بعد ثمان 
سنوات» وطبقا لتصميم يختلف عن ذاك الذي سبق الاعلان عنه. 

- لقد غيرت oly‏ فالعمل» حين لا يكون فى الوقت نفسه 
محاولة لتعدیل ما Sai‏ به بل ولتعدیل ما نحن عليه لا يبعت في 
النفس کثیر سرور. وقد كنت شرعت في تحرير کتابین طبقا 
لتصمیمی الأولی. الا آننی سرعان ما مللت ذلك. الأمر الذي 
کان يتم عن عدم خيطة من جانبي؛ US‏ کان مناقضا لعاداتي. 

- لِم آنجزته إذن؟ 

- عن کسل. فقد حلمت Ob‏ یوما ما سیأتی أعرف فيه 
مسبقا ما آرید قوله بحیث لا یبقی علي سوی التفرّه به. وکان 
هذا من ارتکاسات التقدم في السن. لقد تخیلت آنني بلغت 
آخیرا السن GU‏ لا یبقی علی المرء فیه سوی آن ینشر ما 
بداخل رأسه. وکان هذا مشکلا من مشاکل الاعتداد بالنفس 
كما cols‏ في الوقت ذاته» من ردود فعل إهمال النفس. والحال 
أن العمل يعني أن يشرع المرء في التفکیر بشيء آخر غير ما كان 
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- ومع ذلك فان القاری صدقه. 

- لقد كنت آملك Law‏ من التشکك تجاهه. وما AR‏ من 
الثقة. إن القاری شبیه بالمستمع لدرس من الدروس» فهو يُحسن 
التعرف جیدا على ما يقرأه هل ینم عن جهد أم أنه مجرّد سرد 
لما یختزنه الکاتب في رأسه من آفکار. ربما كان ظن القاری 
سيخيب» لکن لا بفعل آني لم أقل شيئا غير ما سبق لي أن 
كنت أقوله. 

- إن كتابي "استعمال اللذات' و"الانشغال بالذات" 
يبدوان لأول وهلة وكأنهما من عمل مؤرخ وضعي. أي كأنهما 
صياغة نسقية للأخلاق الجنسية التى سادت فى العصور 
القديمة. هل الأمر يدور حول ذلك فعلا؟ ۱ 


- إن العمل الذي قمت به عمل مورخ» لكن مع تحديد 
أن هذين الكتابين» مثل باقي كتبي الأخرى» يندرجان ضمن 
تاريخ الفكر. ويعني تاريخ الفكر لا مجرد تاريخ الأفكار 
والتمثلات» بل يعني كذلك محاولة الإجابة عن السؤال التالي : 
كيف يمكن لمعرفة ما أن تتشكل؟ كيف يمكن للفكر - من 
حيث هو ذو علاقة بالحقيقة - أن يكون له بدوره تاريخ خاص 
به؟ هذا هو السؤال المطروح. وأنا أحاول الإجابة على مشكلة 
محددة هي ميلاد أخلاقء أخلاق من حيث هي تأمل في الحياة 
الجنسية» في الرغبة وفي اللذة. ګګ 

وليكن مفهوما أننى لا آنجز تاریخا للعادات والتصرفات 
ولا انا ا لهس ان ارس ان 
التي صارت اللذة والرغبات والتصرفات الجنسية بمقتضاها 
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إشكالية متأملا ومفکرا فیها خلال العصور القديمة» وذلك في 
علاقة مع فن عيش معین. بديهي أن فن العیش هذا لم یعرف 
الا لدی جماعة محدودة من الناس» وسیکون من المثیر 
للسخرية الاعتقاد ob‏ ما استطاع سنیکا وأبکتیت وموزونیوس 
روفوس قوله على السلوك الجنسي كان يمثل» بشکل أو با 
الممارسة العامة للاغریق والرومان. ولكنني آعتبر أن واقع کون 
هذه الاشیاء سبق قولها حول الحياة الجنسية» وکونها شکلت 
تقلیدا نلتقي به مجددا - بعد نقله وتحویله وتعدیله Ger‏ - في 
eee‏ کر رالد ار وان للشكر يدوو قاررها 
خاصا به» فالفکر واقعة تاريخية» حتی وان كانت له أبعاد أخرى 
غير هذه. من هناء فان هذین الکتابین ممائلان کل الممائلت 
للکتب التي سبق لي أن کتبتها عن الجنونء أو عن الجزاء. ففي 
كنات *الشرافة راقاب gl‏ يكن ان ارت لسن plese‏ 
مؤسسةء هو ما أرغب فیه الأمر الذي سيتطلب مواد أخرى 
تماماء ونمطا آخر من التحليل. وبمقابل ذلك فإني تساءلت كيف 
كان لفكر العقاب في نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع 
عشر تاريخ ما. وما أحاول الان إنجازه هو تاريخ للعلاقات التي 
يقيمها الفكر مع الحقيقية؛ أي تاريخ للفكر من حيث هو فكر 
للحقيقة. وكل أولئك الذين يقولون بأن الحقيقة لا توجد بالنسبة 
لي إنما هم من صحاب العقول التبسيطية. 


- مع ذلك فان الحقيقة تأخذ في کتابی "استعمال 
اللذات " و "الانشغال بالذات" شكلا جد مختلف عن الشكل 
الذي كان لها فى مؤلفاتك السابقة: ذلك الشكل الشاق من 
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الاخضاع والموضعة. 


- إن المفهوم المشترك بين الدراسات التي قمت بها منذ 
كتابي عن "تاريخ الجنون' هو الأشكلة» إلى حد أنني لم آکن قد 
انتهيت إلى عزل هذا المفهوم عزلا كافياء بعد. غير أننا نذهب 
دوما إلى الجوهري ونحن نمشي القهقري؛ بحيث أن pel‏ الأشياء 
هو ما يظهر في نهاية المطاف وان هذا فدية وجزاء كل عمل 
تنبني ملابساته النظرية انطلاقا من ميدان اختباري معين. لقد كانت 
المسألة المطروحة في OLS‏ "تاريخ الجنون" هي معرفة كيف 
ولماذا تمت أشكلة الجنون. في لحظة معينة» عبر ممارسة 
مؤسسية معينة وعبر جهاز معرفة معين. وبالمثل فان الأمر في 
كتاب "الحراسة والعقاب" كان يتعلق بتحليل التغيرات التى 
عرفتها [عملية] أشكلة العلاقات القائمة بين الانحراف ات 
من خلال الممارسات الجزائية والمسسات السجنية فی نهاية 
القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع عشر. وأن المسألة الآن هي 
كيف تتم أشكلة النشاط الجنسي؟ 
ليس معنى الأشكلة هو تمثل موضوع سبق وجوده» ولا 
إبداع موضوع لا وجود له عن طريق الخطاب؛ وإنما تعني 
مجموع الممارسات الخطابية» أو غير الخطابية التي تقوم بإدخال 
شيء ما في لعبة الحقيقي والزائف وتشكله كموضوع للفكر(سواء 
كان ذلك على هيئة تأمل أخلاق» أو على هيئة معرفة علمية» أ 
تحلیل سپاسي. ۰ . الخ). 
- لا شك أن کتابيك "استعمال اللذات و"الانشفال 
بالذات" بندرجان ضمن ذات الاشکالية. فهما لا یبدوان 
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مختلفین كثيرا عن المولفات السابقة علیهما. 

- لقد "قلبت " الجبهة فعلا. إذ انطلقت» بخصوص 
الجنون» من "المشکلة" التي یمکن أن یخلقها ضمن سياق 
اجتماعي أو سياسي أو ايبستمولوجي معين: أي المشكلة التي 
ناتسا تون Be‏ الآخرين. أما هنا فانطلقت من المشكلة 
التی يمكن للسلوك الجنسی أن یطرحها على الأفراد بالذات (أو 
على رجال العصور القديمة علی الأفل): في الحالة الأولی كان 
الأمر يتعلق» على وجه الاجمال. معرفة كيف كان "یحکم" 
المجانین. آما في حالتنا هذه فان التساژل هو عن كيف "نحکم 
آنفسنا" بأنفسنا. لکنی سأضيف حالا آننی حاولت فى Je‏ 
الجنون الانطلاق منها للالتحاق بتشکل تنجربة الذات باعتبارها 
ذاتا مجنونة» فى إطار المرض العقلی واطار الممارسة الطبية 
النفسية و العزل. أما هنا تاجارد إظهار كيف أن التحکم 
في الذات يندرج ضمن ممارسة للتحكم في الاخرین؛ وعلى 
وجه الإجمال فإننا هنا أمام سبيلين متعاكسين للعبور نحو نفس 
الممالة» وهي كيك تتشكل رة تترائط فا العلوقة 
بالداك مع العلاقة بالاخرین. ۱ 

- يبدو لي أن القاری سیخبر غرابة مزدوجة: الأولی 
بالنسبة إليك. أي بالنسبة لما بنتظره منك. . 

- جيّد. إنني أتحمل US‏ مسؤولية هذا الفرق. فهذه هي 
ا ۱ ۱ 

- آما الغرابة الثانية Glad‏ بالحياة الحنسية. أي بالعلاقة 
بين ما تصفه وبين بديهياتنا عن هذه الحياة. 
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- لکن لا ینبغی» ومع ذلك» أن نبالغ فیما يخص الغرابت 
صحیح أن ثمة رأيا (DOXA)‏ معینا بخصوص العصور القديمة 
التي يتم تصورها في الغالب على أنها "متسامحة" وليبيرالية 
باسمة. إلا أن كثيرا من الناس يعرفون» مع ذلك» بأنه سادت 
في العصور القديمة أخلاق متزمتة وصارمة. لقد كان الرواقيون» 
مثلاء يقفون إلى جانب الزواج والوفاء الزوجي» وهذا أمر 
معروف. ومن ثم فان إبرازي ل "صرامة" الأخلاق الفلسفية هذه 
لا يعنى أننى أقول شيئا خارقا للعادة. 


- لقد تكلمت عن الغرابة بالنسبة للموضوعتين المألوفتين 
لدينا في تحليل الحياة الجنسية: أعني موضوعة القانون 
وموضوعة الممنوع. 

- إن الأمر Gla‏ بمفارقة فاجأتني أنا بالذات» رغم أنه سبق 
لي أن اشتبهت فيها إلى حد ما في كتاب "إرادة المعرفة "۰ حين 
طرحت الفرضية القائلة بأنه لا يمكن تحليل عملية تشكل معرفة 
عن الحياة الجنسية انطلاقا من إواليات القمع وحده فقط. وأن ما 
أثار انتباهى فى العصور القديمة هو أن النقط التى كان التفكير فيها 
انشط بصدد اللذة الجنسية لیست قط هي النقط التی کانت تمثل 
أشكال المنع المتوارثة تقلیدیا. بل» Soll de‏ من تا تساءل 
آخلاقیو العصور القديمة بأقوی حدة» حيثما كانت الحياة 
الجنسية آکثر حرية» وانتهوا إلى صياغة آکثر المذاهب صرامة 
وأبسط مثال على ذلك هو أن وضع النساء المتزوجات كان یمنع 
عليهن إقامة أية علاقة جنسية خارج الزواج؛ إلا أننا لا نقع أبدا 
على أي تأمل فلسفي حول هذا "الاحتکار" ولا على أي 
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انشغال نظري به. وبمقابل ذلك كان الحب مباحا مع الغلمان 
(ضمن بعض الحدود) وبخصوصه نما آقیم تصور کامل حول 
الاعتدال والتعفف وحول الرابطة غير الجنسية. ليس المنع» إذن» 
هو ما یمکننا من الاحاطة بصیغ ASE‏ 

- يبدو آنك تذهب إلى ما هو آبعد. وأنك تعارض 
مقولتي "القانون" و "الممنوع" بمقولات "فن العیش" 
و "تقنیات الذات " و "أسلبة الوجود". 

- كان بامكاني أن آقول - مستعملا مناهج وخطاطات 
فكرية ذائعة الاستعمال - OL‏ بعض الممنوعات كانت مطروحة 
فعلا باعتبارها ممنوعات» Oly‏ ممنوعات أخرىء أكثر انتشارا 
كانت تعبر عن نفسها باسم الأخلاق. لکن بدا لي أنه كان من 
الملاتم آکثر بالنسبة للمیادین التي عالجتها والوائق التي كنت 
آتوفر عليهاء أن أفكر في هذه الأخلاق بنفس الصيغة التي 
تناولها بها فكر معاصريهاء أي باعتبارها "فنا للوجود". آو» من 
باب آولی» "تقنية للعیش ". لقد كان المقصود هو معرفة كيف 
یتحکم المرء في الحياة الخاصة به كي يضفي علیها أجمل شکل 
ممكن (في أنظار الآخرين وأنظار الذات وأنظار الأجيال المقبلة 
التي يمكن أن نشكل نموذجا بالنسبة لها. هذا هو ما حاولت 
إعادة بنائه: أي تشكيل وتطوير ممارسة للذات تهدف منها إلى 
أن تكون» هي نفسهاء صانعة لجمال الحياة الخاصة بها. 

- إلا أن مقولتي "فن العیش " و"تقنيات الذات" لا 
تقتصران على ميدان واحد هو مصداقية التحربة الحنسية 
للإغريق والرومان. 
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- لست أعتقد أن ثمة أخلاقا دون عدد معين من ممارسات 
الذات» ویحصل أن ترتبط ممارسات الذات هذه ببنیات خاضعة 
لأنظمة ترمیز متعددة» نسقية وإكراهية. بل قد یحصل أن تتلاشی. 
تقريباء لحساب هذه المجموعة من القواعد التی» تبدو» عندئذ» 
وکأنها جوهر DET‏ ما. لکن قد يحدث» کذلك آن تشکل 
[هذه الممارسات] أهم Lil,‏ مأوی (GEN‏ ينمو حولها 
التفكير. هكذا تأخذ ممارسات الذات شكل فن للذات مستقل 
نسبيا عن تشريع أخلاقي ما. أكيد أن المسيحية عرّزت مبدأ 
القانون وبنية النظام الرمزي ضمن التأمل الأخلاقي» حتى وان 
حافظت ممارسات الزهد فيها على أهمية كبرى. 

- هكذا تبتدىء تجربتنا الحديثة عن الحياة الحنسية إذن» 
مع [مقدم] المسيحية. 

- لقد أدخلت مسيحية العصور القديمة عدة تعديلات على 
الزهد القديم» فكثفت شكل القانون» إلا أنها حرّفت ممارسات 
الذات» كذلك» باتجاه تأويلية الذات وفك رموزها باعتبارها ذاتا 
للرغبة. إن تمفصل القانون بالرغبة يبدو مَلْمَحأْ من الملامح 
المحددة للمسيحية, ۱ 

Loge -‏ وصفك للأنظمة [أنظمة التأدیب] في کتابك 
"الحراسة والعقاب " على أدق التحدیدات. ومن الغریب أن 
تحدیدات GHEY!‏ الحنسية للعصور القديمة لا تقل أهمية عن 
تلك من هذه الناحية. 

- ينبغي الدخول في التفاصیل. فالناس في العصور القديمة 
کانوا حریصین على عناصر السلوك؛ وبریدون؛ في الوقت 
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نفسه» من کل شخص أن ينتبه الیها. الا أن أنماط الحرص 
والانتباه تلك لم تكن هي ذات الأنماط التي عرفت فیما بعد. 
هكذا فان العملية الجنسية ذاتهاء وتشكلهاء والطريقة التي يتم 
بها البحث عن اللذة والحصول عليهاء و "موضوع" الرغبة» لا 
يبدو أنها كانت تمثل مشكلة نظرية جد مهمة في العصور 
القديمة. وبالمقابل» فإن الموضوع الشاغل كان كثافة النشاط 
الجنسى وإيقاعه ولحظته المختارة؛ كما كان هو الانشغال بالدور 
jeu‏ أو المنفعل المتخذ أثناء العلاقة [الجنسية]. من هنا نقع 
على آلاف التفاصیل حول العملیات الجنسية في علافة مع 
فصول السنة وساعات الیوم ولحظات الراحة والتمرین» أو حول 
الطريقة التي ينبغي للغلام أن یسلکها لكي یکون ذا سمعة 
حسنة؛ الا آننا لا نعثر على أي من تلك القوائم المتعلقة 
بالأفعال المباحة والممنوعة التي ستصير ذات آهمية قصوی في 
رعوية الأبرشية المسيحية. 

- يبدو أن مختلف الممارسات التى عرضت لوصفهاء 
پالسسية للحت والمراة والغلمان؛ جری الال Gd‏ على نجل 
منعزل. کل منها لذاتها؛ ودون أن يربطها نسق صارم. وفي 
هذا اختلاف آخر مقارنة مع أعمالك السابقة. 

- لقد علمت - وأنا Lal‏ آحد الکتب - آنني جعلت ممارسة 
الحجز ملخصة لكل تجربة الجنون في العصر الكلاسيکي. والحال 
أن کتاب "تاريخ الجنون" تم بناژه استنادا إلى أطروحة تقول أنه 
كان ثمة تجربتان للجنون» على الأقل» تتميز الواحدة منها عن 
الأخرى: أولاهما كانت تجربة الحجزه» والثانية كانت ممارسة 
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طبية ذات جذور موغلة في القدم. وأن تکون لدینا تجربتان 
مختلفتان (متزامنتان ومتعاقبتان بالوقت ذاته) لهما احالة واحدة 
YY‏ لا يملك فى ذاته أي شىء خارق للعادة. 


- إن معمار کتبك الأخيرة يدفع» شیثا ما إلى التفکیر في 
فهرس [کتاب آرسطو]: "الأخلاق إلى نیقوماخوس"» بحيث 
آنك تتفحص کل ممارسة. الواحدة بعد الأخرى. فما الذي 
یربط إذن» العلاقة بالجسم والعلاقة بالمنزل والمرأق 
والعلاقة بالغلام» بعضها إلى بعض؟ 


- إن الرباط هو أسلوب DET‏ معين» هو التحکم في 
الذات. فالنشاط الجنسي يتم عرضه وإدراكه باعتباره عنفا» ومن 
ثم تجري آشکلته من زاوية الصعوبة التي تصادفنا إن نحن 
حاولنا التحکم فیه. إن (V’hubris)‏ آساسي. وينبغي للمرء ضمن 
هذه الأخلاق» أن ینشی لنفسه قواعد سلوك یستطیع» بفضلهاء 
أن يضمن لنفسه هذا التحکم في الذات الذي یمکنه أن ینتظم 
بدوره في ثلاثة مبادئ مختلفة: 1 - العلاقة بالجسم ومشكلة 
الصحة. 2 - العلاقة بالنساءء أو على الأصح بالمرأة وبالزوجة» 
من حيث أن الزوجين يشكلان جزءا من نفس البيت. 3 - 
العلاقة بأولئك الأفراد بالغي الخصوصية الذين هم المراهقون؛ 
والقابلين للتحول» يوماء إلى مواطنين أحرار. فى هذه الميادين 
الثلائة سيأخذ التحكم في الذات ثلاثة أشكال مختلفة : بحيث لا 
نجد هنا - مثلما سيظهر مع الجسد ومع الحياة الجنسية - ميدانا 
يوحدها جميعا. ومن بين التحولات الكبرى التي ستأتي بها : 
المسيحية» ذلك التحول الذي جعل لفلسفة أخلاق الجسد نفس 
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القيمة عند الرجال والنساء على حد سواء. على عکس ذلك» 
فان التحکم في الذات» ضمن الأخلاق القديمة» لیس مشكلة 
الا بالنسبة للفرد الذي عليه أن یکون سيد ذاته وسید الاخرین» 
لا بالنسبة لذلك الذي عليه أن یخضم للآخرين. لهذا فان فلسفة 
الأخلاق هذه لا هم غير الرجال» ولا تعخذ نفس الشکل؛ 
بالضبط» تبعا لتعلقها بالجسم أو بالزوجة أو بالغلمان. 

- انطلاقا من هذه المؤلفات فإن مسألة التحرير لكي 
تبدو فاقدة لكل معنى. 

- نستطيع القول إننا نجد أنفسناء في العصور القديمة» 
أمام إرادة للتعقيد» إرادة للصیغنة» أمام بحث عن الزهد. كيف 
تشكلت هذه الإرادة وكيف تشكل هذا البحث؟ أليست إرادة 
الزهد هذه مجرد تعبير عن ممنوع أساسي؟ أو أنها كانت» على 
عكس ذلك» الرحم الذي تولد هذا منه» ثم CRE‏ منهاء فيما 
بعد» بعض صيغ المنع العامة؟ 

- أنت تقترح إذن» LE LG‏ للطريقة التقليدية في تناول 
مسألة علاقات الحياة الجنسية بالممنوع؟ 

- لقد كانت هناك ممنوعات أساسية بالیونان. أذكر منهاء 
على سبيل المثال» ممنوع الزواج بالمحارم. الا أن تلك 
الممنوعات لن تستأثر إلا قليلا باهتمام الفلاسفة ورجال 
الأخلاق» إذا نحن قارنا بذلك الانشغال الكبير بالحفاظ على 
التحكم في الذات. وعندما يعرض كزينوفان الأسباب التي تجعل 
الزواج بالمحارم ممنوعاء يفسر كيف أنه إذا تزوج المرء أمه» 
فان فارق السن بينهما سيكون من الكبر بحيث أن أبناءهما لن 
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یمکنهم قط أن یکونوا جمیلین ولا في صحة جيدة. 

- يبدوء مع ذلك» أن سوفوکلیس قال شیثا آخر. 

- لكن المثير للاهتمام هو أن هذا الممنوع» الخطير 
والهام» يمكنه أن يصير في قلب إحدى التراجيديات» دون أن 
يصبح» مع ذلك» مركزا للتأمل الأخلاقي. 

- لماذاء إذن» مساءلة هذه الحقب التى قد يقول البعض 
(نها جد سحیقة؟ * ۱ 

- إننى أنطلق من مشکلة» فى نطاق المصطلحات التی 
تُطرح بها لیوم» وأحاول أن أجد LL, E‏ تعني ابي 
سأقوم بالتحليل انطلاقا من مسألة حاضرة. 

- ما هي المسألة الحاضرة إذن» هنا؟ 

- لطالما تصور البعض أن صرامة القواعد الجنسية» فى 
الصيغة التي نعرفها بهاء كانت لا غنى عنها بالنسبة للمجتمعات 
المسماة "رأسمالية ". والحال أن رفع هذه القواعد» وتفكيك 
الممنوعات» قد تمّاء دون شك» على نحو أسهل مما كنا 
نعتقده (الشيء الذي یشیر» فيما يبدوء إلى أن علة وجودها لم 
تكن هي تلك التي جرى الاعتقاد بها)؛ بحيث طرح من جديد 
مشكل فلسفة GET‏ تصير بمثابة شكل على المرء أن يُسبغه 
على سلوكه وحياته. وعلى وجه الإجمال» فقد US‏ عل خطأ 
حين اعتقدنا أن الأخلاق كلها كانت حاضرة في الممنوعات» 
وأن رفع هذه الأخيرة سيحل لوحده مسألة فلسفة الأخلاق. 

- هل يمكن القول أنك كتبت هذه الكتب من أجل 
حركات التحرير؟ 
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- كلاء لا من أجلهاء ولکن في ارتباط مع وضعية حالية. 

- لقد قلت» بخصوص "الحراسة والعقاب" إنه "كتابك 
الأول". ألا یمکننا استعمال نفس التعبیر» وبشکل آقوی. 
بمناسبة صدور کتابی "استعمال اللذات" و"الانشغال 
بالذات *؟ ۱ 

- إن کتابة مؤلف هی بشکل ماء الغاء للکتاب السابق 
Vial‏ ار اکن أن ها ت ید رز 
یقترب كثيرا مما سبق لنا أن کتبناه. 

- إنك تتحدث عن "الانفکاك من ذاتك ". فلماذا هذه 
الإرادة المتفردة إذن؟ 

- ماذا يمكن أن تكون فلسفة أخلاق مثقف ما - وألحَ 
على لفظة مثقف التي يبدو أنها تثير الغثيان لدى بعضهم في 
الوقت الحالي - إن لم تكن: امتلاك القدرة الدائمة على 
الانفكاك من ذاته (الأمر الذي يناقض موقف التبدّل)؟ لو أنني 
آردت أن أكون جامعيا فحسب. لكان من الأحكمء دون CELE‏ 
أن أختار ميداناء وميدانا واحداء أمارس فيه نشاطي» مع القبول 
بإشكالية معينة ومحاولة استخدام عناصرها عمليا أو تعديلها في 
بعض النقط ولكان بإمكانى» حينهاء تأليف كتب مثل تلك 
التي فکرت فیها وأنا marl‏ - ضمن كتاب 'إرادة المعرفة" - 
ستة مجلدات حول تاريخ الحياة الجنسية» عارفا مسبقا ما أود 
فعله وأين آود الذهاب. وآن یکون المرء جامعیا ومثقفا. فى 
الوقت ذاته» معناه أن یحاول استخدام نمط معین من ی 
والتحلیل» يجري تعلیمه وتلقيه بالجامعة بحيث ينتهي لا إلى 
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تعدیل فکر الآخرین فحسب. بل وإلى تعدیل فکره هو كذلك. 
وفیما يبدو لي» فان عملية التعدیل code‏ لفكرة الذات ولفکر 
الآخرين» هي مبرر وجود المثقفین. 

- ولكن سارت مثلاء يعطينا صورة مثقف قضى حياته 
في تطوير حدس آساسي. بحيث أن هذه الإرادة في "الانفکاك 
عن ذاتك " تبدو ميزة خاصة بك. 

- ليس لى أن أقول بأن فى هذا شيئا خاصا ما. إلا أن ما 
السك نه هو أن هذا لعي لا با سكل eR‏ “يزيل 
الغشاوة عن العیون" ۰ ولا شكل قابلية لامتصاص كل الحركات 
المحيطة بالذات فى ظرف من الظروف؛ وإنما أنا أود أن يكون 
التغیر بناء للات م قبل الذات أن يكون تحولا قائما على 
اجتهاد. وتعدیلا بطيئا مضنيا يحركه انشغال دائم بالحقيقة. 

- لقد أعطت آعمالك السابقة عنك صورة مفكّر للحبس 
وللذوات المخضعة. والمكرهة والمنضبطة. في حين يعرض 
كتابا "استعمال اللذات" و "الانشغال بالذات' صورة مختلفة 
تماما عن الذوات الحرة. يبدو أن هاهنا تعدیلا هاما ضمن 
تفكيرك أنت ADL‏ 

- يتعين علينا العودة إلى مشاكل العلاقات القائمة بين 
المعرفة والسلطة» وإني أعتقد أن الناس ينظرون إليّ باعتباري 
ذاك الذي قال بأن المعرفة تمتزج بالبسلطة» وبأنها ليست سوى 
قناع رهيف جرى إلقاؤه على بنيات الهيمنة التي كانت» دائما» 
قمعا وحبساء الخ. وإن جوابي على النقطة الأولى لن يكون غير 
القهقهة. فلو أني قلت أو شنت القول» أن المعرفة كانت هي 
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السلطة. لقلتها. وبقولي لها لن یبقی لي شيء آقوله» لاني 
عندما آطابق بینهما لا آری سببا لتمسكي بإظهار العلاقات 
المختلفة القائمة بينهما. لهذا انكببت» تحدیدا» على رؤية كيف 
يمكن لبعض أشكال السلطة المنتمية لنفس النمط أن تفسح 
المجال لمعارف تختلف إلى الحد الأقصى فى موضوعها كما 
تختلف فى بنیتها. ولنأخذه على سيل آلمتان: مشکله الیش 
الاستشفائية. إن هذه البنية قد أتاحت الفرصة لظهور حجز من 
النوع الطبي - النفسيء ناظره تشكل معرفة طبية - نفسية تثير 
بنيتها الايبستيمولوجية كثيرا من التشكك. إلا أننى حاولت فى 
كتاب آخرء هو "مولد الطب العيادي". أن اهر كيت أنه 
تطورت - داخل هذه البنية الاستشفائية ذاتها - معرفة تشريحية 
- مَرَضية كانت هي المؤسس لطب ذي خصوبة علمية تختلف 
كن OK‏ عو المعرفة نشف Sit‏ رخا من 
فان لدینا» إذن» بنیتین للسلطة» وشکلین مؤسسين مجاورین 
لبعضهما بعضاء هما: الحجز الطبی - النفسىء والایواء 
الاستشفائي الطبي. اللذان خبط ag‏ اک کال شید sa), pal‏ 
لکن بحیث یمکن إقامة صلات وعلاقات تشارط بين الطرفین» 
لا علاقات سبب بمسبب. ولا علاقات هوية بالأحری. ان 
أولئك القائلین Ob‏ المعرفة عندي هي قناع للسلطة لا يبدو آنهم 
یملکون القدرة على الفهم وبالتالي لا مجال SU‏ علیهم. 

- ومع ذلك فإنك رآیت. اللحظة. أن من المفید القیام به. 
- بل على الأصح» ما أجد القیام به مفیدا في هذه 
اللحظة. ش 
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- یسحل SLES‏ الأخيران انتقالا من السياسية إلى فلسفة 
الأخلاق. ولعل من المؤكد آننا ننتظر منك بالمناسبت جوابا 
على سؤال: ماذا يجب أن نرید؟ 
- ليس دور المثقف هو أن يقول للآخرين ماذا يتعين 
عليهم فعله. Go Gly‏ سيفعل ذلك؟ تذكروا كل النبوءات 
والوعود والأوامر والبرامج التي كان للمثقفين أن يصوغوها 
خلال القرنين الأخیرین والتى رأينا الآن آثارها. ليس عمل 
المثقف هو أن يشكل الارادة الا للآخرين؛ وإنما یکمن 
عمله في التحاليل التي يقوم بها لميادين هي ميادينه » وفي إعادة 
مساءلة البديهيات والمسلمات» وزعزعة العادات وطرق العمل 
والتفكيرء كما یکمن فى تبديد الأمور المألوفة المقبولة» وإعادة 
التظر فى القواغد والموسنات+ عم آلمساهنمه: انطلاقا من 
عملية إعادة الأشكلة هذه (التی يژدي فیها وظیفته النوعية 
او کا فى تشکیل (رادة Of ae) Hooks‏ ولعب قیها دوره 
کمواطن). 
نقل الحوار عن الفرنسیة: مصطفی المنساوي 
نشر الحوار - الذي ترجمنا هنا آهم فقراته - في مجلة 
" الماغازین لیتیریر) " (Magazine littéraire)‏ العدد ۰207 ماي 
4 (خاص بمیشال فوکو)» ص ص : 18 - 23. 
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في مواجهة التاريخ” 
أرليت فار <“ 


1 ميشال فوكو ينشر کتاب: "الجنون والحمق': 
تاريخ الجنون في العصر الكلاسيكي. ذلك المخطوط الذي 
سانده فليب آريس آنذاك» على نحو خاص. 

2 : مجلة الحوليات تخصص للكتاب تقريرا طويلا 
تقريظيا جدا بقلم المؤرخ روبير ماندرو CR. Mandrou)‏ (الذي 
مات مؤخرا) يقول عنه إنه "أطروحة حاسمة (...) سبعمائة 
صفحة ذات جمال نادر» ولها اعتبارها فى فهمنا للعصر 
الكلاسيكي". مباشرة بعد هذا النص» ألح 00 بروديل F.)‏ 
(Braudel‏ على أن يضيف بعض الجمل لتسجيل حدث هذا 
الإصدارء فكتب: 'إن LES‏ من هذا النوع ليقوم على أكثر من 
مجرد الموهبة ". 

ولعل بامکاننا أن نروي قصة الانتاج الثقافي لمیشال فوکو 
من OM‏ وعشرین سنة لكى نکتشقت شيكين BOG ol‏ أشياء: 
بدءاء والی ود 1076 نلاحظ انتظاما لمنشوراته فوقفة 
() عن : "الماغازین لیتیریر (Magazine littgraire)‏ العدد ۰207 ص ص 40 

- 42. 
(##) آرلیت فارج: مكلفة بالابحاث في المرکز الوطني للبحث العلمي. صدر 

لها: "الحياة في الشارع بباریس في القرن ۰۳18 غالیمار» ۰1979 ونشرت» 


بالاشتراك مع فوكو "فوضی العائلات رسائل ختم "آرشیف الباستیل" 
غالیمار» 1983. 
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تأمل؛ ثم نسجل تماسکا عمیقا في الموضوعات المدروسة 
ومتابعة للمسائل الفلسفية في الحقول التاريخية؛ ونلاحظ آخیرا 
مرافقته المتواترة للمرخات والمژرخین سواء قصد العمل ane‏ 
أو قصد مناقشة اشکالیاته. 

وتحت هذا الاستمرار الظاهر الذي تبرره تواریخ منشوراته 
كما یبرره حضور المژرخین حول عمله الفلسفي» یمکننا قراءة 
تاريخ انسجام: انسجام الفلسفة والتاریخ» لاستناد الواحد منهما 
إلى الاخر في طرح الأسئلة على ممارساتنا وعلی الوقائع 
البشرية. الا آننا قد نخطئ هناء وذلك أن علاقة فوکو 
بالمژرخین» عملياء ومنذ BH‏ وعشرین سنة. علاقة صعبة فیما 
يبدوء مثلها في ذلك مثل علاقتهم ca‏ هکذا يمكنناء وبصفة 
مقبولة» أن نکتب تعاقبا آخر للأحداث» تعاقبا سیبین لنا ذلك 
الفارق المحسوس دائما بين الفیلسوف ومحترفي التاریخ. 

في عام ۰1957 تحاور المؤرخ جاك روفل (J. Revel)‏ مع 
ریمون بیلور (R. Bellour)‏ حول: "فوکو والمژرخین ". وقد بدا 
الحوار على هذا النحو: * منذ خمس عشرة سنةء استقبل فوکو 
بتحریف» بفهم أو بعدم فهم من طرف المؤرخين". 

وبعد ذلك بخمس سنوات عام 1980 وبمبادرة من 
موريس آغولون (M. Agulhon)‏ ومیشیل بیرو Berrot)‏ .)۰ 
أجريت مناقشة مع میشال فوکو حول السجن من جهة» وحول 
منهجه من جهة آخری» ستتمخض عن کتاب السجن المستحیل. 

وان Lae‏ من الذهول یغلفنا الآنء عام ۰1984 ونحن نعید 
تناول الملف لهذا الاغراء الذي یدفعنا إلى أن نکتب كما فعلنا 
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عام 1975: ”منذ ثلاث وعشرين سنةء كان فوكو. .." إنه 
إحساس غريب بتکرار هائل: منذ ثلاث وعشرين سنة سيكون 
هناك» ماعدا بعض الاستراحات المؤقتة وبعض أعمال التعاون» 
نوع من المواجهات» بين ميشال فوكو و"المژرخین" 
باعتبارهم مجموعة غير متميزة: نوع من السكونية» أشياء ثابتةء 
مباشرة نقاش لا ينطلق حقا (وهل توجد مناقشات حقيقية في 
فرنسا؟)» ومحاولات توضيح لا طائل من ورائهاء أي وضع 
ثابت إجمالا. وفي نفس الوقت هناك عناد الفيلسوف لمتابعة 
أسئلته» وانبثاق موضوعات جديدة للتاريخ» ولميدان الدراسة 
التاريخية» ذلك الوجه البارز للعلوم الانسانية. ۱ 

لکن يجب أن نضیف بأنه قد ارتسمت جانبیا - وفي ظل 
المقاومة الظاهرة لمجموع المؤرخين - أعمال جديدة متأثرة 
بفكر فوكو حسب التعبير المتداول. يكفي التفكير في المؤلفات 
التي صدرت عن الجسد والمرض والإجرام والحياة الجنسية 
وعن السلطة بالذات. 

ينبغي البحث إذن - ونحن نشبه هنا ميشال فوکو» بعض 
الشيء؛ في جانب شل واحدا من أكثر التوترات أساسية في 
one 5‏ ينتج هذه الممارسة المقامة بطريقة ثابتة أعني : ne‏ 
الأرض المحرمة بين أعمال الفيلسوف وأعمال المؤرخين» حتى 
وإن كان هؤلاء وأولئك يقتاتون منها. 

يمكنناء في مرحلة أولى» وبدون ترتیب» إعطاء yar‏ 
التفسيرات ليذه تام الفريدة فى نهاية المطاف» وذلك أنه 
بت أن دس أده رع ASN a‏ لوكت 
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المتحدة» مثلاء تعملان بهذه الطريقة. فظهور الانسان على حين 
بغتة فى مجال دراسی غير میدانه يعتبر» دائما» مشکلا» ويئير 
بالتأكيد ردود فعل مؤسّسية. الأمر الذي يصدق - علاوة على 
ذلك - بالنسبة لحالات أخرى غير حالة ميشال فوكو. 


وزيادة على هذا الإقحام المفاجی» هناك الطريقة المستعملة 
من أجل وضع معالم في حقل التاريخ» ولنأخذ كمثال كتاب 
الحراسة والعقاب. لقد صدر هذا الكتاب سنة ۰1975 وقبله بأربع 
سنوات أنشأ ميشال فوكو وجان ماري دوميناك J.M.)‏ 
(Domenach‏ وبير - فيدال ناكى (P. Vidal-Naquet)‏ "مجموعة 
الإعلام عن السجون" (GLP)‏ على إثر إضراب عن الطعام شنه 
المعتقلون السياسيون اليساريون تضامنا مع معتقلي الحق العام 
قصد التنديد بنظام السجون. وفي عام 1972 بدأت السجون 
تتحرك في مدن تول (Toul)‏ وميلون (Melun)‏ ونانسي 
(Nancy)‏ الشیء الذي شكل سيرورة سياسية ونضالية كان 
میشال فوکو مندمجا بها إلى حد بعید. وقد جاء کتابه عن میلاد 
السجن الذي کتب بأسلوب ملفت جدا للنظر. لیضع» إلى حد 
ماء توقیعا نهائیا على مرحلة من العمل والتفکیر بالغ الحدة. لم 
يكن ممکنا استقبال هذا الکتاب مثل أي کتاب تاريخي آخر؛ 
وذلك لان الرهان السياسي يملك» أيضاء آهمیته. ومع ذلك فهو 
کتاب تاريخي» لكنه متمیز تمام التمیز عن کتب التاریخ 
الاخری» لم يكن بالکتاب تحلیل سوسیو - اقتصادي مفصل› 
ولا تکمیم. بل کان» مثلما سجل ذلك فرانسوا ایوالد 
(F. Ewald)‏ في مجلة النقد ple (Critique)‏ 1975 "خطابا بدون 
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مراجع "» وان كان قد اقتات وآنشی من عدد من المراجع ومن 
النصوص. كما لم یعتمد الكتاب على کبار الکتاب وعلی 
المزرخین؛ واکتفی بایراد نصوص من الارشیف ASS‏ تکون غير 
معروفة. ونضیف أخيراء أنه تخلی بصفة فعلية عن البدیهیات؛ 
فالسجن الذي ولد عام 1789 لیس ثمرة تحوّل» ولا علامة على 
انتقال» وإنما هو نمط من الممارسة العقابية التی یمکن الوقوف 
على استمراريتها تحت قشرة الاستمراريات المرثية. زيادة على 
أن الكتاب يتخلى عن كل محاولة لإيجاد مسؤول» لعله السلطة 
أو الدولة» في تحليله لأنظمة الحبس. ليس ثمة ذات مرئية في 
هذا المؤلف» الشيء الذي يمثل قطيعة هامة مع الطريقة التي 
يعمل بها المؤرخون عادة. *هل تجد هذه التكنولوجيا الجديدة 
للسلطة أصلهاء من الناحية التاريخية» في فرد أو في مجموعة 
محددة من الأفراد الذين يكونون قد قرروا تطبيقها خدمة 
لمصالحهم ولجعل الجسم الاجتماعي قابلا للاستعمال من 
طرفهم؟ سأجيب بالنفي. فهذه التكتيكات قد اخترعت» 
ونظمت. انطلاقا من شروط محلية ومن ضرورات استعجالية 
خاصة". إنه ميشال فوكو الذي يتحدث في تقديمه لكتاب 
المشتمل (Panotique)‏ لجيرمي بنتام Bentham)‏ .3). سيقال ob‏ 
هناك تخفیفا للذات وشبه OLE‏ للکاتب» فى نفس الوقت [الذي 
یتخذ فيه الکتاب صورة] مسار قاس tage‏ فان سخرية نیتشه» 
ولا يمكن أن یَحضره السژالان المألوفان في التاریخ وفي الحياة 
السياسية : من المسوول عن ذلك؟ وما العمل الان؟ 


لنذمب OV‏ إلى آبعد من ذلك : هناك فعلا شىء محیر 
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تماما بالنسبة للمورخ» وهو في أن يجد نفسه آمام تحلیل 
تاريخي لا يشكل حكاية» ولا یتناول الحقيقة کلها» وخاصة 
منها کل ظواهر المقاومة والتحویل والتلاعب بنتائج السلطة 
الموصوفة. ولا شك أن الفارق قد تعمق حول هذه المسائل 
بالضبط وذلك أن المزرخ یتمسك» في الغالب» بارجاع 
تصرف النخب. مثلها في ذلك مثل تصرفات الشعب. إلى 
الأنظمة السياسية والاقتصادة المحيطة بها. حول هذه النقطة 
انحصرت المناقشة وكأن الأمر يتعلق بمقاربتين متنافرتين» يؤدي 
اختيار الواحد منها إلى تعطيل الأخرى عن العمل بالضرورة» 
وإعاقة كل نقاش مثمر. 

ومع ذلك فان النقاش أصبح عموميا سنة ۰1980 وكان 
صدور كتاب السجن المستحيل. وقد فسر بعض المؤرخين 
سكوتهم» وناقش آخرون المنهج الذي استعمله فوكوء أو 
خاضوا معه نقاشا فكرياء وهو لقاء كان الجميع یتمنونه» كما 
كان هاما فى ذاكرة أولئك الذين ساهموا فيه. وانطلاقا منه 
ارتسمت انشغالات هولاء وأولتك بشکل أفضل. 

وان احدی مقاربات فوکو الثابتة في عمله على المادة 
ee eer. a‏ نوس E E‏ 
مصطلحات إنتاجية» والنظر إلى قواعد عملها. ویکمن حدسه 
الأساسي في التفکیر بأن "الوقائع البشرية ليست مسلما بها" 
| (بول فاين ۰ !)P.‏ وبأن الفضول یکمن في التساؤل: لماذا 
لا يكون ممكنا أن نفكر بطريقة أخرى غير تلك التي نفكر بها؟ 
والسجن. مثلاء هل كان روا يم كيين ارات التي 


هم الحقيقة 123 


نعتقدها طبيعية والتساژل عما |ذا كان الشیء الوحید الذي يجب 
القیام cay‏ تجاه الجريمة» هو حبس المتت: آنذاك یصبح 
التاریخ صالحا oY‏ یستدل به لا OV‏ یروی: وهکذا فهو لا 
ينشئ قصة تطوریه لموضوع من الموضوعات» بل یتموضع في 
ذات المکان الذي تولد فيه الممارسة الموضوع الذي یطابقها. لا 
یعود الم هناء متعلقا لا بتحلیل للتصرفات ولا بتحلیل 
للأفكار» بل بالاشکلات التي یفکر الکائن البشري من خلالهاء 
وبالممارسات التی تتکون [الاشکلات] من خلالها. وهنا 
معدو ار رطف الاج ا SEA sas WL‏ 
العقابية ومن النموذج التأديبي. وسینظر إلى الجنون من خلال ما 
آقامه التقسیم بين الجنون واللاجنون. وستقرأ الحياة الجنسية 
باعتبارها تجربة تقوم المعرفة والسواءٌ وأشكال الذاتية فیها بانتاج 
کائن هو "ذات للرغبة". ویجد الموضوع تفسیره من خلال ما 
كانت عليه ممارسته. 


إن فوكو إذ يتخذ إنتاج الموضوع محورا له» يطرح تعريفا 
آخر للواقعي» يميزه عن المؤرخين» فيدفعهم إلى الإفصاح عما 
يرونه فيه. إنهم يعترضون متسائلين: هل النموذج التأديبي 
المعروض في کتاب الحراسة والعقاب هو الواقع الاجتماعي 
للقرنين الثامن عشر والتاسع عشر أم لا؟ أم أنه خطاب طوباوي 
انصبت الأفعال والتصرفات على تحریفه؟ وعن هذا السوال 
يجيب ميشال فوكو قائلا بأن عدم اشتغال برنامج ما لا يعني أنه 
لا يمثل الواقعي» وبأن المجتمع التأديبي لیس بأي حال من 
الأحوال» مرادفا لمجتمع مدب في النهاية. إن النقاش 
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عریض وهو نقاش للتاریخ الاجتماعي: فالمژرخون یشتغلون 
عادة» على موضوعات (الجسد. التغذية» الزواج» العزلة. الخ) 
لكي یحددوا تطور الممارسات المتعلقة بها ویهتدوا إلى 
تحولاتها وانقطاعاتها. کما آنهم یحاولون التقاط خطاطات 
التصورات القائمة عن المجتمعات والطبقات الاجتماعية تجاه 
هذه المواضیع» ویشتغلون على ردود frill‏ الاجتماعية. 

إن فوکو لا يحلل هذه الاشارات وهذه التوترات بصفتها 
تلك بل يتساءل عن تکوّن المعارف وعن "آنساق السلطة التی 
تنظم ممارساتها" (مجلة: Le débat‏ العدد 27" ویتساءل os‏ 
الشروط التي تسمح للانسان Ob‏ یفکر فيما یفعله. 

إنه سؤال فلسفي» ورژية نقدية للوجود الذي یعتبر التاریخ 
ركيزة له. سيقول فوكوء فضلا عن دلك : "!نها دراسات في 
التاريخ» لا آعمال مؤرخ". وغالبا ما یتضایق المژرخون من هذا 
التساؤل الذي يعطي الأولوية للخطابات» وينخي» في ظنهم 
جوانب الواقعي التي آلقوا على عواتقهم مهمة إعادة تکوینها 
وتأویلها. 

هذان الشکلان من التساژل (کان من الممکن ذکر آشکال 
آخری) ليس من المتعذر اختزال الواحد منها في الاخر» إذا لم 
نقرر Ob‏ الواقعي شيء محدد مسبقاء یستحیل لمسه» ویحمل 
ا الا الهائة ا :طويقة فرع تسیر اك عق وروا 
تنتج معنى وتحرر خطابا لن يلغي الخطابات السابقة أبداء بل 
ينضاف إليها لندرك» بشكل أفضل. ما هو فعل التفكير وكذا 
فعل الحياة: على هذا المستوى من تفسير التاريخ لا يبقى 
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الواقعي مجرد إنتاج منجز ومحدد» كما أن تعذد المعنی یتقلص. 
إن لقاء "فوکو والمزرخین " یتموقع في هذه النقطة بالذات» 
نقطة تقلص تعدد المعنی. 

وأخيراء إذا كان النقاش المتبادل قد تم سنة ۰1980 فانه 
لجد ملفت للنظر ملاحظة Sle ob‏ فیما یخص ملفات 
الارشیف - إذا نحن دققنا الحدیث - التي نشرها فوکو رفقة 
ند .من ارين (آنابییر رجن اليل فوع 
العائلات) تعلیقات» طبعا» لکن دون أن يمكن ذلك مجددا من 
خلق تبادل حقيقي لوجهات النظر. ومع ذلك كان هناك سبب 
لهذاء مادام الأمر قد تعلق آنذاك» باستغلال مصادر لم تكن 
كلها خطابات. بل كانت صادرة عن فئات شعبية تعبر عن 
علاقتها بالسلطة (اعتراف آحد المجرمین في القرن التاسع عشر؛ 
نص طوباوي من القرن الثامن عشر عن مشروع سجن نموذجي» 
طلبات حبس عائلات في القرن الثامن عشر). 

هل توجد إجابة نهائية نعطیها لهذا "الفضاء الابیض" الذي 
یفصل فوکو عن المزرخین؟ أكيد أن الجامعة الفرنسية ليست 
آرضا صالحة للمناقشة حقاء بسبب أن المناخ فیها غالبا ما تملژه 
الغیوم آکثر مما تدمدم فيه المناقشات. لکن» لعل هناك سببا آخر 
لذلك» سببا آعمق» وصعب الالتقاط» لخص روبییر ماندرو 
(R. Mandrou)‏ آحد مفاتیحه سنة ۰1962 عندما تحدث عن 
تاريخ الجنون وكأنه یتحدث عن أطروحة متحمسة و "عن کتاب 
يرغب في نفسه» OLS‏ سر". سّرية هي مؤلفات میشال فوکو إلا 
آتها مخترقة کلها» کذلك؛ بشغف» هو شغف ob‏ نصل cA‏ 
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حدود التيه ونحن نتساءل لماذا لا نفکر بكيفية أخرى مغايرة 
لتلك التي نفکر بها؛ شغف بمشروع هو أن یصبح المسلم به - 
من آفعال وخطابات - مؤشكلا ولیس لازما بالضرورة. "هذا 
المفعول مراد" ذلك ما کتبه فوکو 1980 في كتاب السجن 
المستحیل. 
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فرانسوا ایوالص 


اتسمت الستینات باضطراب فكري هائل. فقد افتتح سارتر 
هذه العشرية بجعله من الماركسية " فلسفة زماننا التي لا يمكن 
تجاوزها ". ولم يكن الناس یتحدئون. بعد» عن الغولاغ. كما 
لم يكن الانسان یشی بالآخرين لظنه أن الانسان يحمل الشر في 
نفسه: فالاهواء 3 كانت مع تصفية الاستعمار» وكان 
القاس عقون تیب ما eta‏ البسيطةء دون أن 
یخامرهم الشك في وجود خير یحمله التاریخ» ویمکن للناس 
جمیعا أن يلتفوا حوله؛ ولا في کون القیم التي یساندون باسمها 
حرکات التمرد ضد القمع الامبريالي (في الجزاثر والفیتنام) 
والرأسمالي (في الداخل) كانت مؤسسة عم متصالح 
مستقبلا. كانوا يؤمنون بالكوني. وكان التفكير في الكوني - فوق 
ذلك - من وجهة نظر البشرية جمعاء مبدأ تون ee‏ لكل 
فكر ذي ادعاء فلسفي. 

ومع ذلك سيقام الدليل» في هذه السنوات بالذات» كسرة 
تم كر ودون أن يأخذ ذلك شكل بديهية عظيمة الحجم - 
سیقام الدليل على أن هذا الشكل من رادة المعرفة الذي أودعه 
القرن آماله في السلم والأمن والحرية» كان عاجزا عن تلبية مثل 
ره امسن : "الماغازین لیتبریر (Magazine littéraire)‏ العدد (خاص بفوكو) 

207« ماي 4 ص ض 30 - 33. 
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هذه المتطلبات. كان ذلك» وقبل كل شيء» تجربة في السياسة 
الدولية. 

وإذا كان بالامکان وجود كوني غربي لتصفية الاستعمارء 
فإن بلدان العالم الثالث قد أثبتت هويتها ها مطالبة 
بأن تصبح المبادئ القانونية في المساواة والمعاملة بالمثل» التي 
كانت الأمم المتقدمة تعتبرها أسسا للنظام الدولي» سارية عليها 
بالمثل. 

إلا أن هذه التجربة» تجربة القيم الأكثر تواطؤا في الظاهر 
والتي صارت إشكالية كما صارت موضوع انقسامات 
وصراعات هي أيضا تجربة سياسية داخلية. لقد جاء بعد عالم 
روسو والإرادة العام تواجَهُ المجموعات التي تعرف أنها تابعة 
لبعضها بعضاء والتي تكمن لعبتها في إبراز خصوصية مصالحها 
وكان لها الأسبقية تجاه المصلحة العامة. هذه المصلحة التي لم 
تعد تعني مبدأ توحيديا للمجتمع» بل صار لها شكل تسوية يعاد 
التفاوض حولها باستمرار. وليس من قبيل الصدفة أن يكون 
مصطلح التراضي في المصطلح السياسي» والذي يعني اختيار 
الصمت عما يعارضك بالآخرين بدلا من الاتفاق معهمء قد 
خلف مصطلح العقد الاجتماعي الذي قذس كثيرا. 

لقد تم تأويل حركة ماي ۰1968 > وان رأينا فيها "ثورة 
ثقافية" طبقا للخطاطة التقليدية لمعارضة سياسية ماء أي 
باعتبارها تمردا وإرادته في التحرر من السلطة وقمع السلطة. 
وهذا تأويل جد سکونی. إذ يمكن قراءة ماي 1968 [قراءة 
آخری] باعتبارها حدئا Gus‏ لا يكتسب معناه إلا أمام أنظار 
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تاريخ القرن العشرین وخاصة منه تاريخ ما بعد الحرب العالمية 
الثانية. وقد OLS‏ الجدال قائما آنذاك - بوعي غامض دوما 
وبمقولات ملائمة لتلك المرحلة» هي مقولات الماركسية - 
حول هذا البرنامج انفلسفي الذي كان يذعي باسم معرفة ما 
بالعقلانية الاقتصادية للمجتمعات. أنه يعين لكل واحد مکانه 
وهويته» وقد ووجهت ممارسه قهر عقل عارف تقني وجامع» 
بسلسة كاملة من العقول الخاصة قاسمها المشترك رفض کل 
تجمیع. فشرع کل واحد - رغما عن تصور الانسان الذي صاغه 
إعلان 1789 - في المطالبة بخصوصیته على شکل حقوق غير 
قابلة للتعمیم: حقوق المرأة» حقوق الشواذ جنسیا» حقوق 
الأقليات القوميةء وبكلمة واحدة: الحق فى الاختلاف. وان 
آزمة الكوني هذه وهذه الارادة لترکیب جدید للجميعء ولکل 
واحد» لم يتم التعبیر عنها قط أفضل مما فعل شعار حركة ماي 
الفيتيشي : " كلنا يهود ألمان" . 


منذ عشرين سنة إذن» ومن خلال سلسلة كاملة من 
الممارسات» ودون أن یتمخض عن ذلك أي منهجية» عاشت 
الذات الغربية أزمة حاسمة وخطيرة. ففي عمق تاريخ طويل 
نعرف إلى آي حد بلغت مأساويته cae gers‏ كان للذات أن تظن 
بأنها وجدت. في شکل معین من أشكال ارادة المعرفة» وفي 
)150 الیش الما واف PSI‏ تیاه ان cigs,‏ 
نظاما کونیا. وسیکون الرد علیها OL‏ ذلك لیس ae‏ التعایش 
الخاص LS cle‏ ستدان» في نشدانها للكونية» باعتبارها مهيمنة 
ومتسلطة. ولم يعد ثمة اليوم من وجود. سواء في النظام 


130 میشال فوکو 


الداخلي أو الدولي» لقیم یمکن الحدیث باسمها عن حق کل 
واحد؛ فلکل مجموعة قيمهاء وقيمة هذه القیم هي نفسها محط 
نزاعات» وهذا دون آمل فى العثور على أي مرفاً آمن فى حلول 
من النوع السابق. وإن الذات العرية نهد le‏ اب 
هي من الاتساع بحیث یمکن مقارنتها بما عاشته آوروبا أثناء 
الحروب الدينية» فهذه الذات التي لا مرجعية لها تقف وجها 
لوجه آمام ضرورة اجراء تجربة ee‏ ات [عنها هي 
بالذات ]. 


هذه الظروف هي تلك التي سیتابع فیها ميشال فوکو نشاطه 
الفلسفي. فکتاب تاريخ الجنون يعود إلى عام ۰1961 كما یعود 
کتاب الکلمات والأشياء إلى سنة 1965. ویحتل فوکو فى هذه 
الظروف مكانة مزدوجة: فهو یکتب فیها؛ ومن خلال ما يكتبه 
تجد الظروف هويتها. وان الموضوعة الشهيرة عن "موت 
الإنسان" لشاهد جيد على قلب العبارة الذي سينعقد بين 
مشروعه وبين انتظار جمهور carly‏ بصفة غامضة مشاكل 
جديدة. ليس معنی ذلك أن فوكو قد كتب من أجل الظروف 
[المذكورة]ء حتى وإن كان المشروع النسابي يفترض الانطلاق 
من المشاكل التي تبزغ فيها؛ ولا معناه أنه كان الوحيد الذي 
يملك Ley‏ واضحا Ly‏ كان يعتمل في لاوعي الاخرین. ون 
إحدى القطائع التي سيدخلها ميشال فوكو على أسلوب الفلسفة 
لتكمن بالضبط في رفضه أن يكون ضمير عصره؛ كما يكمن 
برنامجه [المتمثل في نجاز] تاریخ للملاقات بین الذات 
والحقيقة في الغرب - یکمن خاصة في مبدثه - لیس المقصود 
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قول الحقيقة عن الغرب -» مثلما یکمن في ممارسته التي تقوم 
دائما على تواریخ خاصة» هي: تاريخ الجنون في العصر 
الكلاسيكي وتاریخ النظرة الطبية في منعطف القرنین 18 و19 
وتاريخ السجن OL)‏ الثورة الفرنسية إلى حدود سنة ۰1840 
وتاريخ الحياة الجنسية في العصور القديمة الإغريقية والرومانية. 
الشيء الذي لا یمنم» ومنذ عشرين عاماء من أن يلتقي مشروع 
ميشال فوكو الذي ينحصر بصرامة ضمن [البحث في] مشكلة 
معرفة كيف تتشكل الذات الغربية حين تصبح موضوعا للمعرفة 
بالنسبة لذاتهاء حتى وان كانت [مشكلة] جد هامشية فى 
الأصل» يلتقى بتجربة جيل مزقته استحالة ای ع الفط 
السابق دون al‏ يعرف» في الوقت ذاته» كيف يفكر بالمستقبل. 


has‏ آسباب عديدة Ligh‏ اللقاء» آسباب تمس الاساسی 
فيا لو صحت فرضیتنا عن أزمة الكوني. فالتجربة التي هي 
تجربة هذه الأزمة» تقود الذات الغربية إلى طرح سوال مزدوج؛ 
يتعلق الجانب الأول منه بالذات نفسهاء بإرادة المعرفة الخاصة 
بها. إذ ينبغي لها أن تفهم كيف يمكن لهذه الإرادة» التي 
تشكلت باعتبارها كونية» م ومهيمنة في بنيتها هي 
بالذات. لم يعد ممكنا للذات أن تستمر في إرادة نفسها حسب 
برنامج تعي» من من الآن فصاعداء بأنه لا مخرج له. وهي تحس 
بالحاجة لاستعادة نفسها عبر تاريخهاء وفهم كيف أن الآخر 
الذي تخيلت أنها قادرة على احتضانه داخل عقلانية جميلة 
موحدة» بات يجد نفسه» على عكس ذلك» في غيرية جذرية 
على فكرنا الخاص» تک أنه بو الس اسان بت 
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فعل برنامج لنسابة علاقات الذات بالحقيقة aul‏ میشال فوکو 
منذ abs‏ تاريخ الجنون. الذي يُظهر على وجه التحدید» كيف 
یتشکل العقل بناء على مبداً للتقاسم والالغاء داخل ذاته» وعن 
طریق رفض موضوعية آخری ضمن غيرية جذریة؟ 

إن للنسابة» عند میشال فوکو بُعْدَ نزعة وضعية نقدية. 
وهي وضعية عالم آثار [أركيولوجي] حریص على الحفاظ على 
الایجابیات التاريخية التي بدرسها في هویتها الخاصة بهاء كما 
أن ثمةء علاوة على ذلك. منبعا للأفهم دائم: فالقاری الذي لا 
ينتبه» أو القاری المتسرع أكثر من اللازم للحصول على إجابة 
عن آسئلته» یحسب أن ما یتحدث عنه میشال فوکو هو ما 
یقوله. هكذا آصبح فوکو» وبسبب توضیحه لما كانت 
الممارسات المرتبطة بالتجربة الكلاسيكية للجنون أو الممارسات 
التي تشکلت الذات الحديثة بمقتضاها آمام نفسها باعتبارها آخر 
المجرم - آصبح فوکو منظر "الاحتجاز الکبیر " والقدرة المطلقة 
ل "السلطة" و "المجتمعات التأديبية". الا آنها نزعة وضعية 
نقدية» OY‏ استعمال ميشال فوکو للتاریخ استعمال نقدي 
إسماني : فالمقصود هو آرخنة كل هذه الموضوعیات وزعزعتها 
- موضوعیات: الجنون والسلطة والحياة الجنسية التي یمنعنا 
وضوحها من الانفکاك عن ذواتنا. 

إن الأمر یتعلق بفحص شروط الانتاج ومصداقية المعرفة. 
فحص لا يسير به میشال فوکو تبعا لطرق الایبستیمولوجیا 
الكلاسيكية (کیف تصحح معرفة ما آخطاء‌ها» وکیف تصبح» 
'عن طریق هذا التصحیح. معرفة حقيقية)» بل يسير به بناء على 
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محور یمکن القول بأنه أكثر آفقية : یتعلق الأمر بتوضیح كيف أن 
الحقيقة لا تتوقف على نوع من مراجعة المعارف بقدر ما تتوقف 
على نظام منطوق معین (هو المجال المعرفي [الايبستيمي] كما 
آسماه کتاب الکلمات والأشياءء أو بعض اقتصادیات علاقة 
المعرفة بالسلطة كما سيرد في کتاب الحراسة والعقاب) یمیز 
هذه المعرفة أو تلك في لحظة معينة» إن فوکو یتصور الحقيقة 
لا كاتفاق بين فكر وموضوعء بل باعتبارها ذلك الشيء الذي 
یرغم فكرا ما على التفكير بطريقة معينة» أو باعتبارها» حسب 
عنوان الجزء الثالث من كتاب تاريخ الحياة الجنسية» انشغالاء 
انشغالا بالذات وبالاخرین على نحو لا يقبل الانفصال. هكذا 
تصبح الحقيقة مبدأ للتقسيم بين المنطوقات التي لا يمكن الجزم 
بصحتها أو خطئها إلا في ارتباط ببعض أنظمة التحقق التي تعمد 
كل مؤلفات ميشال فوكو إلى توضيح لعبتها المعقدة. وهكذا 
يصبح من الممكن أن يوجد تاريخ للحقيقة. علاوة على أن 
الحقيقة لا تعود هي ما قد يوقف التاریخ» لأنها لا يمكن 
تجاوزها مادامت حقيقية؛ إنهاء على عکس ذلك» هی التى 
عملت على أن یکون لنا تاریخ. كد اتيس اتکی تس 
مخصصا. وما من شىء قط. سوی آنساق تفکیر خاصة تتفهرس 
تاعاس Kerb aaah‏ ارات وسلوکاتها. 


إن فكرة تاريخ للحقيقة لا یمکنها أن تعني آننا محکوم علینا 
بالخطأ. بل على العكس» فنحن نعيش» بشکل من الأشكال» 
في عنصر من pole‏ الحقيقة. ولیست الحقيقة بدون مفعول. 
فهي منتجة لأنظمة هوية هي في نفس الوقت مبادی استبعاد. 
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بحیث إن الحقيقة» وفي ذات الحركة التي توخد بهاء تقوم 
بالفصل. ویمکننا میشال فوکو من فهم كيف یوجد ضمن کل 
نُشدان ISU‏ رفض Lhd]‏ وتکوین لخصوصیات معينة؛ كيف 
أن كل كلي خصوصي بالتالي وکیف لا یمکن أن توجد معرفة 
eis‏ که یی et NN‏ تبون E‏ یت ریا هه 
بخصوصية أنظمة الحقيقة التي تضغط علینا. فنهاية عالم ما 
ليست هي نهاية [كل] العالم. 

ماذا يجب» إذنء أن نفعل» وأن نرید؟ سوال لا يفتأ الناس 
یطرحونه على فوکو. وكأن لا بد أن توجد في الجواب عليه 
حقيقة فلسفية. وحقيقة القول أن أولئك الذين يطرحون السؤال 
ينمون» بلا شك» عن بلبلتهم. فهم. JS‏ تأكيد» في حاجة إلى 
مرشدء لکن. ألم يفهمواء کذلك. بأن الظروف الحالية لا 
تستدعي هذا الكم من الأجوبة الجديدة على أسئلة قديمة» بقدر 
ما تستدعي إعادة صياغة الأسئلة بالذات. كيف يمكن لميشال 
فوكو أن يجيب عن أسئلة تقوم أعماله كلها بتوضيح طابعها 
المتناقض؟ أليس هناك من معنى لارادة تثبيت قيم» نعرف آنها 
لا يمكن أن تكون إلا خصوصية باعتبارها قيما كونية. يجب أن 
نمضي إلى حدود فهم كيف يكون رفض الإرادة المهبة 
للأخلاق» في ظروف مثل ظروفنا تتميز بتشتت القيم والهويات› 
موقفا حكيما وملائما. 


تنجم عن ميشال فوكو نتيجتان كبيرتان من زاوية السياسة 
والأخلاق. فهو يوضح في البداية بأنه لم يعد ممكنا الإحالة إلى 
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عملية البرهنة في كتاب "الحراسة والعقاب" إلى إثبات أن 
السلطة» باعتبارها ذاتاء لا وجود لهاء وأن لعبة العلاقات بين 
المعرفة والسلطة لعبة مانعة لكل مبدأ تجميع. وإن السلطة - كما 
سيحدد ذلك OLS‏ "ارادة المعرفة" - هي الاسم الذي نضفيه 
على وضعية استيراتيجة معقدة في مجتمع معين". وتقترح أعمال 
فوكوء إضافة إلى ذلك» تصورا للمساواة يسمح بتجاوز فكرة 
كانط عن الكل للواحد والواحد للكل. فالأفرادء مثل الأماكن» 
ليسوا قابلين للتعاوض. ولم يعد بإمكاننا التفكير بوضع أنفسنا 
مكان الآخرء فالكوني» ينبغي أن نقول العام لا يمكن أن 
يكون إلا نتاجا» عارضا على الدوام ومحط نقاش» لسيرورة من 
التعميم الذي لا يملك ضمانا لا في الكائن» ولا في التاريخ. 


كما أن فكرة النسابة لا تعني ألا وجود للحقيقة أو أنه 
يستحيل معرفة أي شىء على الإطلاق» كما لا تعنى أن يسكت 
لفیلسوف عن القیم؛ وان کانت تجعلنا [فکرة السرة] نکتشف 
ضرورة نوع من السکوت ونوع من التحفظ. وإذا كان ثمة آفراد 
مخصصون ضمن بعض علاقات السلطة فانه لا ينبخي - وفي 
ارتباط مع هذه الخصوصیات - أن نمحو باسم الانسانية 
ضرورة أن يقرر كل واحد مصیره بنفسه. هناك معارك ينبغي أن 
تخاض» وهي مطروحة على عاتق خصوصیتنا واختلافاتنا 
bE ales‏ تلو شتا وإن كون التاریخ لم يعد مبدأ تجمیع؛ 
لامر یجعلنا نعید اکتشاف الجغرافیا: إن العالم نفسه لیس 
وحدة؛ وانه لا وجود لغیر أمكنة متفاضلة وغیر موافع محددة 
یتوقف مستقبلها الغامض على العلاقات التي تقیمها مع الأمكنة 
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والمواقع الأخری. ليست بولونیا بالنسبة للفرنسي» وعن حق» 
هي الشيلي. ولم يعد للكوني سوی أن SEL‏ شکل روابط 
استيراتيجية تلتقي فیها مختلف الخصوصیات. التي تنظر إلى 
. نفسها باعتبارها كذلك» فى معارك مشتركة. GSS‏ دون أن تبرر 
هذه النيكاوك قیاق شاه انا ودون Ol‏ میا soar‏ 
کبری یجریها التاریخ تحت آقدامنا المترددة. 

ولا شك أن فلسفة فوکو متلائمة مع قراءة نسبوية وارتيابية. 
تلك القراءة التي تمسك بول فاين (P.Veyne)‏ بالقيام بها من 
وجهة نظر المعرفة التاريخية. سيكون كل وجه من وجوه التاريخ 
منغلقا عن ذاته نهائيا. وسيكون التاريخ تعاقبا من الانقطاعات 
الجذرية» ومن برامج للحقيقة قابلة» دون شك. للانتقال بعضها 
إلى بعض لكن مع إحساس بالغيرية لا يمكن اختزاله» الأمر 
الذي يمكن أن يخدم» دون شك» إيبستتيمولوجيا معينة للتاريخ 
تسعى نحو نزعة وضعية جذرية» لكنه لا يصلح لمعنی الفلسفة 
عند فوكو. 

إن النسابة لا تتضمن أية نزعة إرتيابية» لا عند نيتشه ولا 
عند فوكو. فرسم حدود العقل لا يعني أن العقل غير موجود؛ 
كما أن التأريخ لإرادة الحقيقة لا يعني نفي الوجود ما دمناء 
على العکس» نفترضه. ولا يمكن أن توجد نزعة نسبية خاصة 
بفوكو» وذلك لأنه لا توجد لديه أية وجهة نظر جامعة. 

يجب أن نتعلم التمييز بين الأنظمة. فمن نظام العقول إلى 
نظام الأخلاق أو السياسة نجد أن النتيجة ليست هي ذاتها. 


فللأخلاق متطلباتها. وللمعرفة منطقهاء وللسياسة تاكتيكاتها التي 
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لا یشتق بعضها من بعض تبعا لقاعدة استنباط معينة. لیس کل 
شيء سياسة. والسياسة لا تلتمس أي سند آنطولوجي. وثمة 
آرسطية کاملة عند فوكوء أي حرص كبير على التمییز بين 
الأنواع وتحديد طريقة التفكير المناسبة لكل واحد مناء والتي 
تمنعنا من فهمها عاداتنا في إرادة إرجاع كل شيء إلى وحدة 
أصل مؤسس. 

إن كتابى فوكو الأخيرين: "استعمال اللذات "و "الانشغال 
بالذات " اللذین قطعا [الصلة]. بصفاء آسلوبهما وبنموذج 
التجربة المدروسة فيهما - أي التجربة الأخلاقية للعصور القديمة 
الاغريقية والرومانية -۰ مع الموضوعات التي تعودنا علیها؛ 
لیشهدان على تمکن فوکو من جعل مشروعه مُتفرّدا بشکل أرق 
وأکثر اقتصادا وحدة. ویمکن أن ننتظر أن یژاخذه البعض عما 
قاله حول الحياة الجنسية. مواخذات [تصدر من آولئك] الذین 
بریدون معرفة ما هي الحياة الجنسية. وقد یریدون المراهنة على 
فوکو ضد فروید ولاکان. |نهم سیتخذون» دون شك تلك الهيئة 
التي تطبع الشخص الذي یعرف دون أن يدركوا OL‏ إرادة 
المعرفة التي تحركهم هي إرادة زمن لم يعد هو زمننا. 

لقد أجاب كانط عن سؤال: "ما هو التنویر"» بأنه: "هو 
خروج الإنسان من الحجر الذي هو مسؤول عنه ويعني الحجر 
عجز المرء عن استخدام فهمه دون توجيه من الآخرين» حجر 
هو نفسه مسؤول CALS‏ مادام سببه یکمن لا في OLE‏ للفهمء 
بل في انعدام القدرة على اتخاذ القرار ونقصان الشجاعة في 


استخدامه بدون توجيه من الآخرين. تجرّأ واعرف 
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«(Sapere aude)‏ ولتکن لك شجاعة استخدام فهمك بنفسك. 
ذلكم هو شعار عصر التنوير". وان هذا هو ما تتطلبه الظروف 
الحالية» أن تخرج من هذا الحجر الذي یشکله الاذعان الملح 
لارادة معرفة متجاوزة. وان العمل المتفرد الذي قام به فوكوء 
دون أن یستسلم لأهواء اللحظة» ولا لنزوات الموضة. يدعونا 
- مع قبولنا بكل توتراته» وتمکیننا من أن لا نکون تابعین» على 
غراره» لغير آنفسنا - إلى التحلی بشجاعة استخدامنا لفهمنا 
الخاص. ویمکن التنبو OL‏ [ذلك العمل] سیقاطع دائما مع 
متطلبات ظروف oly‏ تتملك. بالکاد» bey‏ باصلاح الفهم؛ 
[ذلك الاصلاح] الذي یفرضه علینا المستقبل. 

نقل النص عن الفرنسية: محمد بولعيش 
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حضریات المعرقة 
بییر بور جلان 


ماذا ترانا نعرف؟ إن وضع المعرفة ملتبس والغازي. وقد 
تشکلت فى بعض المیادین تلك المجموعات من المبادی 
او ام لها کی ایا وه سوه 
مناهجها وفعالية تطبیقاتها: اي. باختصار» [تلك المجموعات] 
التي نسمیها علوما؛ والتي تفترض وحدة العقل» إننا نتوفر هنا 
على معرفة تراكمية» یمکنها أن تنمو وتعید EES‏ نفسهاء إلا أن 
عليها أن تبقى قائمة عبر العصور. [كما نتوفر]ء فى الطرف 
ا تحملها لغة ما تتدرج ضمن 
الفعل» وهي كافية تماما بالنسبة لأولئك الذین یجهلون کل شيء 
تقريبا عن العلم» وهم الأغلبية: أي معرفة E‏ 
محدودة» طائشة. ولکن» بين هاتين المعرفتین» Les‏ معارف 
آخری» ومذاهب وإيديولوجيات وفرضيات آخری متماسكة بهذا 
القدر أو ذاك» وتجريبية بهذا القدر أو ذاك؛ [هى التی] تشکل 
معتقداتنا وآرائنا» وتتجمع في أخلاقیاتنا وسیاساتنا وجمالیاتتا؛ 
في Lol‏ وفلسفتنا؛ وباختصار: تشکل مادة "مقالاتنا". إن 
موضوعها الرئيسي هو الإنسان» فبها تغص مجلاتنا وكتبناء 
ومنها تتغذی نقاشاتنا الأکثر حماسا؛ وتشکل ode‏ المجموعة 
كلها مادة للفروع المعرفية التأملية التي تنظمت حدیثا: تاريخ 
العلوم أو الأفکار» وسیکولوجية أو وسوسيولوجية المعرفة. وقد 
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درجنا على تسمية كل المحاولات التي تستهدف توضیح الاقوال 
والأفعال البشرية علوما انسانية. وهکذا صرنا آمام واقع جدید هو 
أن القضایا الانسانية أصبحت وقفا على علوم متميزة عن العلوم 
الکمية أو العلوم الطبيعية. 

وأمام هذا الواقع لا یسعنا الا التساژل: كيف تتولد 
المعارف وكيف تتحول؟ لماذا تجاوز الركب الخيمياء؟ لماذا 
يولد علم معين في زمن معين؟ لماذا يتصارع الناس زمنا حول 
مشاكل تختفي دون أن تكون قد وجدت طريقها إلى الحل؟ ولا 
شك أن مهمة العلوم الإنسانية هي تقديم الأجوبة عن ذلك. 

ولكن كيف رأت هذه العلوم نفسها النور في القرن 
الماضي؟ لماذا ارتقى الإنسان فجأة إلى مرتبة أصبح فيها 
موضوعا للعلم» في الوقت الذي هو نفسه مصدر علم فيه؟ ما 
هى العناصر الجديدة التى ظهرت فى الثقافة والتى أدت إلى هذه 
الوضعية ذات المظهر المفارق؟ ما نوع المعرفة التي تحتاجها 
العلوم الإنسانية» وهي التي یمکنها تحمّل المضاعفة اللانهائية 
الخاصة بسوسیولوجية ما للسوسیولوجیا أو سیکولوجية ما 
للسیکولوجیا؟ لماذا نضع فیها آمالنا تارة وتخوفاتنا تارة آخری؟ 
وما عساها تعلمنا عن حقيقة الانسان؟ 

إن آکبر جاذبية CLS‏ میشال فوکو (الکلمات والأشياء) 
لتکمن في بلبلته لنا» وهو یرغمنا على اعادة النظر في هذه 
الاسئلة. وان هذا المولف الرائع والغني والموحي البالغ الجدة 
والمتین البنیان» ليستهوي GW!‏ ویباغته. فهو یحاول أن يكشف 
لنا الفضاء. أو بتعبیر آفضل. الموقع الذي تطرح فيه المفاهیم 
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والتساولات نفسها في وفت معین » على فضولنا؛ آو تنمحي 
فيه» على عکس ذلك» [من آذهاننا]. إن الأمر لا یتعلق بما كان 
یدعی رؤية عالم ما «Weltanschauung‏ بل بما من شأنه السماح 
بإمكانية وجود مثل هذه التصورات تحت سطح ظل لا مفکرا فيه 
إلى ذلك الحین. إن التاریخ یلتقط ما يقال وما يُفعل: أي أنه یظل 
على سطح الأشياء وینخدع بضجيج الأحداث + ولهذا لزم تجاوزه 
نحو حفريات ما. تلك الكلمة التي» رغم كونها تعني خطابا 
يتناول الأشياء القديمة» فإنها توحي لدينا هنا بفكرة التنقيب. 


إن المعنى العام لكلمة تفكير هو تنظيم فوضى أفكارنا 
وتجاربناء وذلك لأن الخليط الصرف يبدو لنا غير مفهوم. ولكن 
هناك psi‏ من طريقة ينظم بها الناس ويختارون ما ینظمونه 
وذلك Ks‏ للتمائلات واللاتمائلات» وللماهيات والاختلافات» 
وتبعا للتقارب. ولنتفق على تسمية ذلك المجال الذي تتحدد فيه 
القبليات التاريخية وشروط إمكانية المعرفة ومبادئ التنظيم» في 
زمن معین. بالمجال المعرفى (الاييستيمى). إن هذا المجال 
ا ا WE Lal hes‏ متناف من عضي إلى | 
ولا يوجد غير واحد منه في العصر الواحد. ويشكل المجال 
المعرفي بنية ونسقا متماسكا. ونحن نلاحظ هنا أن الكتاب يسير 
على هدى فكرة اللسانيات الرئيسية. وبما أن غرضه هو القيام 
' بحفريات العلوم الانسانية "۰ فلنبحث عن العراقيل التي حالت 
دون میلاد هذه العلوم دون السماح باستعمالها. 

والحال أن المحاولة الرامية إلى تثبیت مكانة العلوم 
الانسانية تعني الطعن في فیمتها العلمية. ذلك أن مجالنا المعرفي 
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یمکن التمثیل له بمسطح ثلائي الزوایا» تتوزع أضلاعه كما 
يلي : العلوم الاستنتاجية» الرياضية والفيزيائية» والعلوم التي تقیم 
علاقة بين عناصر متقطعة لکنها متمائلة: أي اللغت والحياة» 
وإنتاج الثروات وتوزیعها» ثم التأمل الفلسفي أو التفکیر في 
الذات. وتحدد هذه الاضلاع الثلاثة سطوحا ثلائة: سطح قابل 
لاتخاذ شکل رياضي ویطبق على اللسانیات والبیولوجیا 
والاقتصاد» وسطح الانطولوجیات الجهوية التي تسس هذه 
العلوم الثلاثة» ثم سطح شكلنة الفکر. ولا محل هناء إذن» 
للعلوم الإنسانية» اللهم الا " توزيع غائم " عبر المسطح 
الثلائي. وهي وضعية تجعل هذه [العلوم] عارضة» بفعل 
علاقاتها المکتسبة مع الأوجه الثلاثة» كما تجعلها محفوفة 
بالمخاطر» وذلك CY‏ " إذا لم يعد الانسان هو سید مملكة 
العالم» وإذا لم يعد مسیطرا على مركز الکینونت» صارت العلوم 
الانسانية وسيطا خطیرا فى فضاء المعرفة" (ص. 358 - 359). 
وباختصارء فان النزعة النفسية والئزعة الانسانية تعرضان الحقيقة 
للخطرء كما سبق ل " موسر" أن لاحظ ذلك. 


سنسجل أن "تعبیر العلوم الانسانية " محدد تحديدا صارما لا 
ينطبق لا على اللسانيات ولا على البيولوجيا ولا على الاقتصاد. 
وذلك لأن موضوع هذه الأخيرة ليس الاقتصاد: فوضعيتها 
(Positivité)‏ باطنة» حيث أن دراسة الانسان» من الناحية 
البيولوجية تندرج ضمن علم الحياة» بینما 'تُطِلُ' القوانين 
اللسانية أو الاقتصادية على الإنسان» وتفرض نفسها عليه باعتبارها 
ضرورات لا يمكن له ولوجها مباشرة. كما لا يمكن له اتخاذ أي 
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قرار بشأنهاء كما هو الحال بالنسبة للقوانين ع الفيزيائية» بالرغم من 
كونهء على ما يبدو» 00 الوحيد الخاضع لها. أما التاريخ فلم 
يعد خلال القرن التاسع عشر "تاريخا كبيرا ملس" : إذ تشذرت 
التاريخية إلى تواريخ للطبيعة والعمل واللغة» وهي تواريخ 
متنافرة» كما أن "تسلسلها pul‏ يتطور تبعا لزمن يعود إلى 
تماسكها الفريدءأولا"(ص. 379). إن التاريخية الإنسانية هى» 
وببساطة. "کون الإنسان» بوصفه إنساناء عرضة للحدث" 0 
2 [هكذا] تعيد التاريخانية الإنسان إلى تلك النسبية التي 
تُظهره متجذرا في مجتمع ولغة لهما تاريخ › وهي علاقة ينبغي أن 
بویا تحال ميدي se‏ 


یبقی فرعان معرفیان تطورا حديثاء ویشغلان موقعا هاما في 
عالمنا الذهني: وهما التحلیل النفسي والاتنولوجیا. ولکن. GL‏ 
طريقة تراهما یعنیان الانسان؟ إن التحلیل النفسي یحاول أن 
یکون "خطاب اللاوعی" (ص. ۰6385 ویتناول الانسان فى 
استلابه» بوصفه ذاتا مغايرة لنفسها. LS‏ یتحرك على رد 
العلوم الانسانية التي "تظل دائما في فضاء ما یمکن تمثله" 
ویکشف "الواقع العاري المتجلي في وجود النسق (والمعنی 
بالتالي). ووجود القاعدة (والمعارضة بالتالي)» ووجود المعیار 
و(الوظيفة بالتالي)". وهکذا يلعب دورا متعالیا بشکل ما عبر 
تسمیته الموت والرغبة والقانون "شروطا تمکن من قيام کل 
معرفة إنسانية" (ص ۰6386 وتحدیدا لتناهینا. آما الاتنولوجیا 
فتهتم بالشعوب التي لها تاريخ AK‏ یکون بعیدا عن تناولناء 
وتف تواوكه الفة ag seas‏ ان "نجع نكر seh aie‏ 
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والأنساق الموجودة وراء التمتلات. فكلاهماء إذن» لا يهم 
الإنسان مباشرة» بل يهم حدوده " وبامکانهما الااستغناء عن 
تصور الإنسان. .. إنهما يذيبان الانسان" (ص ص. 390 - 391) 
ويمكن تقديمهما باعتبارهما "علمین مضادين". 

لقد فتحنا OLS‏ ميشال فوكو عن خلاصاته» بهدف فهم 
مرماه. ويبقى علينا أن نرى أية طريقة سلكتها ثقافتنا قبل بلوغ 
هذا المسطح الثلاٹی الایبستیمولوجی» الذي يبدو بدون أساس 
هنا. إن ميشال فوكو لا يريد أن يكون مؤرخا للعلوم أو مؤرخا 
للأفكار. بل ويكفي إجراء أبسط مقارنة مع مؤلف كاسيرر عن 
قرن الأنوار للوقوف على ذلك. ومع ذلك فقد اختار أن يقدّم لنا 
موضوعته الأركيولوجية من منظور تاريخي. ولهذا سنصادف في 
کتابه قبلا من الأسماء الكبيرة التی تعودنا علیها» لکن فى 
الطريق فحسب : سبينوزا» هيغل » مارکس ۰ ونتعرف على آخرین 
كثيرين» لم يبقوا أحياء إلا في Gil‏ الاختصاصیین» والواقع أنهم 
أكثر إفصاحاء فى الغالب» عن مفترضات عصر ماء وأكثر 
أصالة من أكبر المفكرين. 

إن المجال المعرفى لزماننا يخلف المجالات السابقة له عبر 
اقتطع ميشال فوكو الجزء الممتد من النهضة [الأوروبية] إلى 
أيامنا code‏ ضمن ثقافتنا الغربية» وميّز داخله بين BW‏ عصور» 
یفصل بينهما تحولان کبیران» إننا نری هنا تشکل ما قد نسميه 
علوما كاذبة» وهي OVI‏ علوما ميتة» إلا آنها عاشت» مع ذلك» 
في ظلال بديهياتها دون شك أو تساژل. وهذا ما یدفعنا بالتالي 
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إلى نوع من الحذر تجاه ما يبدو W‏ بدیهیا نحن کذلك. وسیکون 
رائدنا في کل مرة» عن اللغة التي بها تنبني معرفة ما» في إطار 
العلاقة القائمة بين الكلمات والأشياء. Of]‏ فوكو] يفتتح هذا 
التاريخ بتأويل بارع SG‏ للوحة الوصيفات التي رسمها 
بلاسكيث» ففي المرسم ينظر الرسام» الواقف بجانب مسند 
اللوحات» والوصيفات مع ما يحيط بهن - وهم جميعا یکونون 
موضوع اللوحة - في اتجاهنا. ويوحي لنا انعكاس غامض للنور 
في المرايا بأنهم في استقبال الملك وهو يدخل عليهم. إن 
المشهد يكتسب معناه من شخص الملك غير المرسوم. فالملك 
غائب عن موقع المتفرج الذي هو نحن. على هامش اللوحة» 
مثله في ذلك» مثل الانسان الكلاسيكي الغائب عن عالم 
التمثلات» مع أنه مفتاحها. 


إلا أن هذا العصر الكلاسيكي نفسه ينسلخ عن العصر 
السابق له الذي بلغ نهايته في الموت الذي كتب فيه بیکون - 
المنظور إليه لزمن طويل باعتباره أب النزعة التجريبية الحديثة - 
مؤلفه " التجديد الکبیر " مدعيا تحطيم كل الأصنام التي تزحم 
أفق المعرفة» سواء أكانت أصنام السوق أم أصنام المسرح. 

إن عصر النهضة هو العصر الأغرب بالنسبة LS‏ [وإذا 
تساءلنا] كيف يطرح مشكلة النظام؟ [كان الجواب]: أنه يطرحها 
انطلاقا من أوسع المفاهيم وأكثرها غموضا وابتذالا» أي مفهوم 
التشابه. فهناك عدد لا يحصى من آوجه الشبه» بحيث ينتهي كل 
شيء» في النهاية» بالتشابه مع آي شيء. ولهذا يحدد تحليل 
هذا العصر أربعة أنماط قصد الضبط: التوافق» والمنافسة» 
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والتمائل والتعاطف. ينتج عنها آغرب العلاقات» بالنسبة لنا؛ 
داخل عالم رمزي وسحري. فالتوافق يقيم سلسلة الکائنات عن 
طریق المجاورة. والوجه منافس السماء التي يعكسها. والتمائل 
المتعدد المعاني» هو تمائل العلاقات. كما يتحرك التعاطف 
طليقاء بين الکواکب والناس مثلا. وأخيراء فان التوقیع هو 
التشابه الذي یمکن من التعرف على التشابهات الأخری. هکذا 
يكون "البحث عن المعنی» هو الکشف عما یتشابه. والبحث 
عن قانون العلامات هو اکتشاف الاشیاء المتشابهة " (ص 44). 
هناك إذن» لغة خاصة بالأشياء تستدعی تأویلا وعرافة. الا أن 
هذه تکتمل بالتبحر. فللغة المکتوبة نفس القيمة التي لعلامة 
الأشياء. "لا فرق بين هذه الأبيات البینات التي تیا ار على 
ظهر الأرض» ليطلعنا على أسرارها الباطنية» وبين الكلمات 
المقروءة التى وضعتها GES‏ المقدستة أو وضعها حكماء 
الحعصونالقديمة اون بترن إلهى: فى تلك الكتب التي 
أنقذها التقلید" (ص 48 هکذا فان العالم» a)‏ اال 
شبیه بكتابة ماه تستدعي فوقها التعلیق وتحتها النص الخفي 
الذي 2 ينبغي الکشف عن معناه. ۱ 


لقد اختفی هذا العالم الرمزي حقامن منطقة 
الایبستیمولوجیا» ولربما Lite‏ على شىء cae‏ فى أيامنا coda‏ 
ضمن ذلك "الأدب" وعالمه الشعري الذي آنشأناه تبعا لميشال 
فوكوء في القرن الماضي لكي نعوّض عن "عمل اللغة 
الدلالي ". o‏ هذا الأدب يستعيد كينونة اللغة» ولكن من دون 
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مع ثورة العصر الكلاسيكي» خرجت الکلمات من العالم 
الذي كانت تحیا فيه» لتصبح ممثلة لعالم هو نفسه قید التمثل. 
"ستنفصل الکلمات عن الاشیاء. وستنصرف العین للرؤية» 
وللرژية فقط والاذن للسماع فقط. وستکون مهمة الخطاب هي 
قول ما هو کائن. الا أنه لن يكون غير ما يقوله" (ص 58( 

لم يعد النظام کامنا في الحركة المتواصلة للتشابهات؛ بل 
فى إقامة المتتالیات والجداول التی تتعاقب فیها التمثلات 
Nee Gal as Cae ake,‏ وید 
التشابه هنا عصرا هوء بالنسبة له عصر الحمق والخیال "(ص 
2 و "دون کیخوته" هو الکتاب الذي يتم التعبیر فيه عن هذا 
الانتقال من التشابه إلى الجنون. إن هذا العصر الذي صار 
تحلیلیا» من الان فصاعدا» لا يريد أن یعرف غير شکلین من 
آشکال المقارنة هما "مقارنة القیاس ومقارنة النظام" (ص 67( 
وستحل الماهية والاختلاف اٍذن» محل التشابه والتباین. ویتخذ 
النظام [تلك] الصيغة المضاعفة للتعلم (وذو۳2/6). عندما 
تختزل الأشیاء فى القیاس والصّنافة. وسيلة الأول المفضلة هی 
الجر الذي یسمح لدیکارت باعطاء JSS‏ الانتقال من البسيط 
إلى المعقد. أما Stoll‏ التي لا ینفع في داخلها القیاس ۰ فتضع 
التمثلات على جدول مطرد» حسب هوية بعض الخصائص البيّنة 
واختلافهاء قصد الحصول على نعت صحيح لكل شيء؛ كما 
يفعل ليني (11006) في ميدان علم النبات. [هنا] تكف العلامة 
عن كونها توقيعا غامضا؛ وسواء أكانت مصطنعة» أم طبيعية» 
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فإنها ستصبح شفافة بالنسبة للفکرة كما سیتم اسکانها» هي 
بالذات» داخل المعرفة. ليست العلامة أكثر مما "ترید قوله"» 
مثلها في ذلك مثل حساب عشري رياضي أو خريطة جغرافية» 
إنهاء في الوقت نفسه» "موضوع للذات وصورة لها". ودور 
المعرفة هو "صنم لسان» ولسان جيد" تبعا لمقیاس التحلیل 
التوافقی للیبنتز أو لمقیاس کوندیاك الحسابی» انه عصر 
peal al‏ واو غات راتسا هو lhl‏ الذي يشب باقامة 
تطابقات بين مختلف نماذج المعرفة. إن "نفس الشبكة 
الأرکيولوجية التی تسند نظرية العملة - التمثيلية فی مبدان 
ای ار اهو ف ي الخاد اا فى فان 
التاریخ الطبيعي. SUIS: wae‏ ا 
یجاورها؛ وسعر العملة يعين الثروات» لکن ضمن حركة نموها 
أو نقصانها". (ص 202). 


وفي هذا المجال المعرفي تندرج أنشطة الانسان الثلاثة: 
الکلام والتصنیف والتبادل. اللغة هي وسيلة تحلیل تتشکل خطابا 
حسب قواعد [معيئة]. ودورها هو إقامة نظام متعاقب ضمن 
تزامن التجربة. وبما آنها غير طبيعية فهي لا تشكل» في حد 
cl gid‏ موضوعا للعلم. إلا أنه ستجري محاولة لبناء "نحو 
عام *» هو "دراسة للنظام اللفظي في علافته مع التزامن الذي 
عليه تمثیله " (ص 97( وهو نحو مستقل عن کل تاريخ وعن 
کل تنوع في الالسن. ویتکون كل خطاب من عبارات يحمل 
آساسها اسم الکلام نفسه: الفعل» وخصوصا فعل الکینونت 
موضع الوجود ودعامة الاسناد. وحوله تتمفصل الجملة عبر 
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الاسم والنعت. إن اللغة تشیر انطلاقا من لغة الفعل» حیث 
تنکشف الجذور: تلك الکلمات الأولية التي تغيرت عبر 
الاشتقاق. وتشکل العبارة والنطق والاشارة والاشتقاق عناصر 
"مضلع رباعي لغوي" ۰ وهو مضلع غایته "!سناد اسم للأشياءء 
وتسمية کینونتها ضمن هذا الاسم" (ص 136). هکذا سبهدف 
البحث. من edge‏ إلى tale‏ لسان كوني یمرض جمیم 
الأنظمة الممكنة في تزامن جدول واحد. ومن جهة آخری» إلى 
olen‏ خطاب كوني *یعید تشکیل التکوین الفرید والصالح لكل 
معرفة من المعارف المكنة في تسلسلها" (ص99). 


وحیث أن تحلیل الخطاب قد حصر الفکر بهذه الطريقة» 
فان هذا لن یستطیع تصور فقه للغة» مادام لا یعترف بوجود 
الالسن لا في واقعها التاريخي ولا في قرابتها. وسنجد نفس 
الظاهرة في مکان اخر. فالحياة لم تعد موجودة باعتبارها موضوعا 
للبيولوجياء وذلك أن مکانها [صار] يشغله "تاريخ طبيعي" لا 
تاريخ له» مادام همه تصنیفیا فحسب : هو إقامة جدول للکائنات 
الحية انطلاقا من تلك البنیات الظاهرة التى "ینتقل مجمل امكانية 
رؤية الحیران أو البات عبرها» إلى الخطاب الذي یضمها " (ص 
7 إن کل الاختلافات الممکنة معروضة قصد تمکیننا من 
الوصول إلى التسمية الحقيقة للکائنات. 


وأخيراء يبقى ولوج العلوم الاقتصادية محصورا کذلك» في 
ظل هيمنة التمثیل: أي أن الفکر یبقی متشبثا بأکثر الحقائق قابلية 
للرؤية: وهما الثورة والتبادل. Li]‏ في عصر الميركانتيلية ؛ ومکذا 
"فان تحليل الثروات. .. هو بالنسبة للاقتصاد السياسي ما يمثله 
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النحو العام بالنسبة لفقه اللغة» وما یمثله التاریخ الطبيعي بالنسبة 
للبیولوجیا" (ص 179). فالعملة؛ باعتبارها شيئا ثميناء مثل 
الکلمة ومثل النبتة» ستخرج من "نثر العالم" لتصبح علامة 
محضة على التبادل. "یمکن تحویل أي ثروة إلى نقدء وبهذا 
تدخل مجال التداول. وبنفس الطريقة كان كل کائن طبيعي WE‏ 
للتحول إلى خصيصة بحیث یمکنه أن یندرج ضمن صنافت كما 
كان كل فرد قابلا للتسمية» بحیث یمکنه أن یدخل ضمن نسق 
من الماهیات والاختلافات" (ص 187). أكيد أنه كان بإمكان 
"علماء النفس " والفيزيوقراطيين» كما هو حال آنصار الاتجاهين 
الحيوي والآلى» أن يتصادمواء فى مقدمة المشهد» حين 
محاولتهم ی القيمة أو الأسعار انطلاقا من الحاجيات 
والمبادلات» ولکن بامکاننا أن نعثر داخل منطقهم على مظاهر 
poll‏ العام المیختلفة: "ف "النفعیون" یژسسون اسناد قيمة ما 
إلى الأشياء على نطق المبادلات بینما یفسر الفیزیوقراطیین 
تقطیع القیم المتصاعد بوجود الثروات. إلا أن نظرية القيمة» عند 
هؤلاء وأولئك» شأنها في ذلك شأن نظرية البنية في التاریخ 
الطبيعي تربط اللحظة التي تسند واللحظة التي تُنطق" (ص213). 
هکذا تزود اللغة فروع المعرفة هذه بنموذج البناء: "إن أنساق 
التاریخ الطبيعي OL bl,‏ المتعلقة بالعملة أو التجارة تتوفر» 
بالنسبة للفکر الكلاسيكي» على نفس شروط الامکان التي تتوفر 
عليها اللغة ذاتها. الشيء الذي يعني أمرين: أولهما أن النظام 
داخل الطبيعة والنظام داخل الثروات لهماء بالنسبة للتجربة 
الكلاسيكية» نفس نمط الوجود الذي نلقاه في نظام التمثيلات كما 


يتجلى في الکلمات. وثانيهما أن الکلمات تشکل نسقا من 
العلامات له ما یکفی من الامتیاز» Way‏ حين یتعلق الأمر باظهار 
نظام الأشياء لكي يؤدي التاريخ الطبيعي والعملة وظیفتهما = 
الأول إن كان جيد الصنع والثانية إن كانت جيدة الضبط - على 
النحو الذي تؤدي به اللغة وظيفتها"(ص 216( 


لكن» مع المنحنى التجريبي الحديث» ستتشتت اللغة في 
مكان الخطاب» ويصبح التمثيل» بالفعل» نتيجة سطحية من 
عمل الإنسان. "فالنظام صار الآن ملكا للأشياء نفسها ولقانونها 
الداخلی "لاص 324( بحیث مکن الانسان من الظهور *فى 
كدوقت اعد الأحياء» ومواضيع التبادل والکلمات ". إن التاريخ 
تستصغرها ميتافيزيقا معینة» وذلك لأنها تخلصت من فضاء 
النظام» ولكنها مكرسة للزمن» ولدفقه وعوداته» ولانها سجينة 
نمط كينونة التاريخ "(ص ص. 231 - 232). مع ذلك تتم القطيعة 
في لحظتين: بینما يستمر التمثيل في الأولى وتتغیر 'هيئة 
الوضعيات " «(positivités)‏ ينقلب التمثيل بشكل نهائي في AS‏ 

ونذکر» كمثالءآدم سميث الذي يجعل من الثروات» 
دائماء تمثيلات» لكن ما تمثله "لم يعد موضوع الرغبة» بل 
صار هو العمل "(ص 235). لقد خطا الاقتصاد خطوة كبرى GY‏ 
لم يعد يُنظر إلى العملء الذي يتدخل هنا عبر نتائجه بل في 
مدته: إذا ما وجد الناس "نظاما في الثروات.. فذلك» لأنهم 
خاضعون كلهم للزمن وللجهد والتعب. وإذا ما مضينا إلى آخر 
المدىء لأنهم خاضعون للموت نفسه" (ص 237). هكذا 
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تولدت بين ماهية الانسان» وهي العمل الذي لم يعد یتعرف فيه 
على رخ و روات اع ارجا كلم عن انتاه 
مك : as‏ التي لس ار اسان تكلم عن eC)‏ 
علی الوعي الانساني " (ص 238). 


وبالمثل» تظهر فجأة» داخل التاریخ الطبيعي الفکرة 
الجديدة المتعلقة بالتنظیم. ویصبح التمییز بين المملکتین» 
العضوية واللاعضویة» جذریا. وتنزلق مدونة [مصطلحات العلوم 
والفنون] إلى الخلف. وأخيراء ینتقل الاهتمای في نظام اللغة 
من تشابه الجذور إلى التشابه الإعرابى» ومحل الخطاب الشفاف 
الذي تخترقه التمثيلات» ينكشف رن الألسن» التي يسمح 
التشابه الموجود بين إوالياتها باستنتاج القرابة بينهما. هكذا لا 
نرى فى الحالات الثلاث المتناولة تقدما حقيقيا للعقلانية؛ حيث 
لا بهم الخدت غير "غلاقة امین يما هو امعط داخلها' 
(ص۰)251 أي [لا يهم] oY!‏ [غير] العمل والتنظيم والنسق 
. الإعرابي (ص. 251). ومع ذلك فان ما يؤسس الروابط بين 
العناصر لم يعد هو التمثل» بل صار شيئا خارجيا "یقع خارج 
نظرناء ويتجه نحو قلب الأشياء نفسه" (ص 252). 

إن هذه» هي كذلك» نفس اللحظة التي آقام فيها كانط 
You‏ متعاليا "حیث لا تطال التجربة الذات قط (مادامت هذه 
غير تجريبية)» إلا أنها [ذات] محدودة (مادامت لا تملك حدسا 
فکریا)" (ص 256). من هذا المنظور المفتوح على هذا النحوء 
سيصبح في إمكان العمل والحياة واللغة أن تظهر كمتعاليات: 
'إنها تقع» في كينونتهاء خارج المعرفة» إلا أنهاء ونظرا لذلك 
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بالذات» شرط المعرفة" (ص 257( وبما آنها تقع وراء 
الموضوعیة» سیصبح من الممکن» في القرن التاسع عشر إقامة 
ميتافيزيقيات متعلقة بکلام الّه. وبارادة الحياة. وسیتوزع القرن 
بين وجهتین تجمعهما "علاقة ترابطية أساسية: [فهناك] من 
جهة» ميتافيزيقيات الموضوع وبتعبیر أدق» ميتافيزيقيات نابعة 
من ذات القاع الذي لا یمکن موضعته قط. والذي git‏ منه 
المواضیع إلى معرفتنا السطحیة؛ و[هناك] من جهة آخری 
فلسفات تضع على عاتقها مهمة واحدة هي» بالضبط ملاحظة 
ذلك الشيء المطروح لمعرفة وضعية ما" (ص 258). 


إن تعلیم (mathesis)‏ العصر الكلاسيكي الذي كان یحاول 
توحید المعرفة عبر تحلیل التمثیل سیجد نفسه محطما ومنقسما 
إلى علوم صورية وعلوم تجريبية. ستصطدم كل محاولة لتوحیدها 
إما بخصوصية الحياة واما بفرادة العلوم الانسانية. وأخيرا "فان 
فکر الكونية الفلسفي لیس من نفس مستوی مجال المعرفة 
الحقيقية؛ فهو یتشکل إما باعتباره تأملا محضا من شأنه 
التأسیس Lely‏ باعتباره مراجعة قادرة على الکشف " (ص 260). 
يعني هذا تعیین المسافة الفاصلة بين فيختة وهوسرل. من هنا 
جاءت حيرة القرن» وترداداته في "الالتفاف" حول هذا الحدث 
بين مشروع إضفاء شکل على الملموس انطلاقا من الأشكال 
المحضة للمعرفة» وبين التأمل في ذاتية الانسان وتناهیه. 

آما زمن الأزمة الثاني» فكان هو القطيعة مع عالم التمثیل : 
'إذا اخترعت الثقافة الأوروبية لنفسها عمقا أصبح الاهتمام فيه 
منصبا لا على الهويات والخصائص المميزة والجداول الدائمة 


154 میشال فوکو 


. بكل طرقها ومساراتها الممکنة» بل على القوی العظيمة الخفية 
التی طوّرت انطلاقا من نواتها الأصلية والبعيدة المنال بل على 
الاصل والسببية والتاریخ" (ص 263). ومن هنا تشکلت» حقاء 
آنماط المعرفة الثلائة هذه: البیولوجیا الاقتصاد القائم على 
الانتاج» وفقه اللغة. 


سيجد الاقتصاد السياسى وضعه مع ریکاردو 6 حيث لم تعد 
الإحالة هنا على سيكولوجيا الحاجيات» بل على ' أنتروبولوجيا 
ما باعتبارها خطابا عن التناهى الطبيعى للإنسان" » مما يعنى أن 
"الانسان الاقتصادي Chomoeoconomicus)‏ ليس هو ذاك الذي 
يقضي حياته ويفنيها ويُضيّعها في محاولة الإفلات من وشوك 
الموت" (ص 269( إن التاريخ هو تاريخ ندرة متصاعدة 
للخيرات بالنسبة لإنسانية هي في طور التوسع. "وکلما تمركز 
الإنسان فى قلب العالم» إلا وتقدم فى تملك الطبيعة» واقترب 
من مونه هو بالذات " (ص 271( والتاریخ» الذي تشاءم مع 
ریکاردو وتفاءل مع مارکس يمضي نحو توقفه: "إن التناهي 
متناهیا. إن الوهم الکبیر المتعلق بنهاية التاریخ» هو یوطوییا 
الافکار السببية» مثلما كان الحلم بالأصول» یوطوبیا الافکار 
الكلاسيكية " (ص 271). 


Lol,‏ ستّظهر الحياة قوتها الغامضة عندما یختفی الفضاء 
الصنافي مع كوفيي (Cuvier)‏ وعندما تحل "شروط الحياة' 
محل "إمكانية الکینونة" (ص 287). وسیکشف فکر العصر في 
الحياة "آنطولوجية وحشیة". إن الحياة هي "قانون الکائنات 
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الأعم" (ص ۰6291 وهي تقترح علینا تاريخية للکائن الحي؛ إلا 
آنها تاريخية متعارضة مع التاريخية الاقتصادية. آما عن اللخت 
ولكي تتمکن الكلمة من الارتباط بالتمثيل» فقد صار ينبغي لها 
من OW‏ فصاعداء أن تتحول عن طریق "التنظیم النحوي" الذي 
یحدد OL Gad‏ ما. ولم يعد الانتظام النحوي شفافا بالنسبة 
لدلالة الخطاب. إن اللغة "تتجذر لا باتجاه الاشیاء المذرکت 
بل باتجاه الذات ونشاطها. ولربما كانت عندئذ مبثقة من الارادة 
والشکل. بدلا من أن تکون منبثقة من تلك الذاكرة التی 
تضاعف التمثيل yo)"‏ 302). ش ۱ 


وتكتسب اللغة دلالة جديدة: بحيث معرفتها لم تعد تعني 
الاقتراب من المعرفة. بل هي "فقط تطبيق مناهج المعرفة بصفة 
عامة على ميدان بعینه من ميادين الموضوعية" (ص 309). إن 
هذه اللغة - الموضوع تقع على طرفي نقيض من لسان كوندياك 
(Condillac)‏ جيد الصنع. لا أحد يصنع اللسان» وما نكتشفه 
الآن "ليس سيادة خطاب أولي» لكنه الواقع forall‏ في كونناء 
وقبل أية كلمة من كلامناء محكومين أصلا ومنخورين من طرف 
اللغة" (ص GIL‏ ويعيش المحدئون ممزقين بين مناهج التأويل 
وتقنيات الشكلنة» التي تعيش "الأولى [منها] على الادعاء الذي 
يطمح إلى جعل اللغة تتكلم تحت نفسهاء وأقرب ما تكون إلى , 
ما يقال فيهاء ولكن من دونها؛ [كما تعيش] الثانية على الادعاء 
الذي يطمح إلى مراقبة كل لغة محتملة» والإشراف عليها عبر 
قانون ما يمكن قوله" (ص 312). إن مستقبل وحدة اللغة وهي 
وحدة صارت مفقودة الیوم» هو لغز من ألغاز عصرنا. 
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Of‏ ما یکتشفه الانسان الحدیث هو تناهیه Yc Geoall‏ فقط 
ذلك التناهي الذي كان یتجلی في المفاهیم المتعلقة بالطبيعة 
والتاریخ: "ففي أساس جميع الوضعیات (positivités)‏ 
التجريبية » وأساس ما يمكن تعیینه کتحدیدات ملموسة للوجود 
الانساني» نکتشف تناهيا - هو بمعنی ما» نفس التناهي: تناه 
تسمه مان الجسد وفغور الرغبة وزمن اللغة؛ ومع ذلك فهو 
تناه آخر تماما: فالحد هنا لا يظهر باعتباره تناهيا آساسیا لا 
يستند لغير فعله وينفتح على وضعية (positivite)‏ كل حد 
ملموس . .. إن التناهی . .. داخل صورة الذات هو الهوية الماثلة 
في اختلاف الوضعيات (positivités)‏ وأساسها" (ص 326). إن 
التحلیل المنطقي للتناهي هو "تکرار الوضعي ضمن الأساسي : 
' هناء وبالتتابع» سنری المتعالي یکرر التجريبي, والکوجیتو یکرر 
اللامفکر فيه» والعودة إلى الأصل تکرر تقهقرها". وهذا ما 
یترجم في الفکر الحدیث عن طریق الفلسفات التي تستند إلى 
تحلیل المعیش» والی وجود اللامفکر فيه داخلنا» وعن طریق 
الاعلان عن العود الابدي لدی نيتشه» إن المتعالي هو نفسه 
التجريبي» والکوجیتو هو نفسه اللامفکر فيه» والأصل هو نفسه 
العودة؛" والخطاب الذي یتناول طبيعة الانسان» لا الانسان نفسه. 
إن "النزعة الانسانية " لعصر النهضة الأوروبية» و"النزعة 
العقلانية " عند الکلاسیکیین قد تمکننا من إعطاء مکان ممتاز 
للبشر ضمن نظام العالم؛ ولکنهما لم تتمکنا من التفکیر في 
الانسان" (ص 329). وبالفعل» "فالانسان الحديث - هذا 
الانسان الذي يحدد نسبة إلى وجوده الجسدي الكدحي 
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والناطق - لا یمکن أن یوجد الا باعتباره صورة من صور 
التناهي. وامکان الثقافة الحديثة أن تفکر في الانسان؛ لأنها تفکر 
فى المتناهی انطلاقا من ذاته " (ص 329). ولكن» هل هي علی 
ا عندما تعتقد Ob‏ الإنسان موجود. في الوقت الذي - 
وخلال قرون عديدة - "وجد فيه العالم ونظامه» ووجدت 
الكائنات البشرية» لكن دون أن يوجد الانسان" (ص 133). 


هذا هو هیکل کتاب فوكو على ما يبدو لناء هو ES‏ 
أصبح الآن مشهوراء ومهما وحاسماء يمس بطريقة أصيلة عددا 
كبيرا من الموضوعات» ويطرح علینا في النهاية عددا كبيرا من 
الأسئلة. نود هنا تناول ثلاثة منها هي: مفهوم المجال المعرفي 
ذاته» مفهوم التاريخ» ومفهوم وجود الإنسان. 

إن أولى الأطروحات الكبرى التي يدافع عنها الكاتب هي 
أنه "لا يوجد قط ضمن ثقافة ماء وفى لحظة معينة» غير مجال 
تحر واس موده فا از کی باه ل میور 
(ص 179( هذا O31‏ مفهوم متعال» غیر سوسيولوجي. لقد اعتقد 
کانط بإمكان قيام مذهب كوني للعقل؛ ومن OV‏ فصاعدا 
سیصبح هذا الاخیر مجزءا حسب متطلبات المجال المعرفي؛ 
لیس هناك تقدم إذن» بل تجاور لمتوالية من البنیات عبر الزمن. 
بعد هذا» هل یمکننا اعتبار تحالیل میشال فوکو. الثاقبة إلى 
الحد الأقصى» کافیة؟ لقد اختار حججه بعناية. ولکن [ذا ما 
تناولنا عصر النهضة مثلا» فهل یمکن لنا القول إن هذا العالم 
السحري والرمزي الذي یعترف به عن حق» pe‏ عن الشروط 
التي تجعل الفكر ممکنا؟ 
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إن ما يميز عصر النهضة هو خصوصا. عودته إلى المصادر 
القديمة» تلك العودة التي سميت» بالضبط, "نزعة [نسانية ". 
حقاء لقد كان التصور السحري والرمزي SLY‏ سمة من سمات 
العصر الهيليني المتأخر» ذي الطابع الشرقي. وقد ازدهر عالم 
بأكمله» حمل سمات فيثاغورية» وهرمسية وغنوصية وسحرية» 
وانتقل عبر العصور الوسطی مثلما انتقل عبر التبحر إلى القرن 
السادس عشر. ولکن العصور القديمة التي أعيد اکتشافها كانت 
تحتوي على شيء آخر وقد عرف القرن السادس عشر نزعات 
آفلاطونية وأرسطية ورواقية وشكية یصعب إرجاعها إلى مجال 
اللغة المعرفي الموجود داخل الأشياء والتشبهات والتوقیعات. 
فهناك ظاهرة خاصة بنقل المعرفة یصعب التوفیق بينها وبين 
مفهوم المجال المعرفي» الضیق» حتی وان تساءلنا حول الكيفية 
الث استقلت بها العقول هذه الأفكار القائلة OL‏ اللغة مطمورة 
في الأشياء مع كل هذا الارث من التأمل حول اللغة والتجريد 
والفهم الذي أطلق على نفسه لقب: النزعة الاسمية أو النزعة 
الحدية» وكل ذلك النقد الموجه إلى النزعة المدرسية والذي 
كان يحاول وضع الخطوط الأولى لمذهب خاص بالعقل خرج 
منه فكر المحدئین العلمي؟ وابتداء من القرن الرابع عشر أخذ 
نيقولا دوتروكور (N. d’Autrecourt)‏ يتأمل بعمق في مبدأ عدم 
التناقض» بل حتى فى السببية؛ ولا شك أن تأملاته قد سبقت ما 
سیقوله هيوم ا قرون. LS‏ كان بيك دولا ميراندول Pic)‏ 
(de la Mirandole‏ قادراء مثلاء کل القدرة على انتقاد التصور 
السحري للکون. ولم يفت فقهاء الدین أن یحاولوا تدقیق عقيدة 
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التماثل بهدف تحديد استعمالاتها المشروعة في نظرهم. لقد 
تجاورت تنويعات كثيرة ضمن نفس العقول» دون شك. وينبغي 
للمرء أن يتحلى بالصبر لكي يستخرج الصفحات العلمية حقاء 
من مؤلفات كوبرنيكوس أو كبلرء وسط خليط رمزي. لقد كان 
كبلر ينتقل من علم الفلك إلى التنجيم. ومع ذلك فقد كان 
بإمكانهما التفكير في هذه الصفحات العلمية بالمنهج الذي يؤدي 
إليها. 

وبصفة عامة فان ميشال فوكوء الذي ارتكز على المجال 
الذي كان مفروضا أن تخرج منه العلوم الإنسانية» اعتبر أن من 
حقه أن يترك العلوم المشكلة» أو التي تتشکل على هامش 
عرضهء جانبا. والحال أن ميزة هذه الأخيرة» بالضبط هي أنها 
علوم إضافية. وحتى وإن أدخلت عليها تعديلات خلال . 
العصورء فإن التقدم لا يتم إلا بالاعتماد على النتائج المحصل 
عليها في السابق. وقد وضعت العلوم الوضعية» أي الميكانيكا 
مع ستيفن «(Stevin)‏ والمغناطيسية مع جيلبيرت (Gilbert)‏ 
العلامات الأولى لما سيصبح علوما تجريبية فيما بعد. 


إن وجود العلوم الآخذة في التشكل هو بالضبط ما يطبع 
المجال المعرفي للعصر الكلاسيكى خاصة. ألا يدخل حلول 
a‏ نيدل IRIAN‏ رار 1 مسحل اكا ا 
جديدا في فضاء التمثيل المستوي؟ وهل بإمكاننا الاعتقاد OL‏ 
Py rere con Cup ccs owl rer‏ سولف تمرم ples‏ 
الذي ظهر مجددا بعد ديكارت» ومفهوم الوظيفة والتنظيم» في 
الوقت الذي ينفتح العصر فيه على اكتشاف الدورة الدموية من 
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طرف هارفي» وينتهي بأبحاث لافوازييه عن التتفس» في الوقت 
الذي یسمح اکتشاف المجهر فیه باستشفاف الحل لمشكلة 
التوالد» وهی المشكلة التی كانت لها آنذاك آهمية بالغة؟ ولا 
پنسا ol‏ معرب كذلك ا ]0 الأمر تعلق بها قبل تاريخ 
العلوم الإنسانية» لخلوّه من التأملات في القانون والسیاست 
وخصوصا منها بحث مونتيسكيو. 


صحيح» وهذه ملاحظتنا الثانية» إن ميشال فوكو يمتهن 
احتقار التاريخ واستمراريته» وأن أركيولوجيته تناقض كل دراسة 
عقدية» aly‏ لا يقبل بحوث الرواد المترددة» ولا الانتقال من 
عصر إلى آخر. والحال أنه ليس بديهيا أن يكون جميع الناس 
الذین یعیشون في فترة واحدة متعاصرین تماما a‏ أن تكون 
جميع الأفكار التي يحملها نفس الشخص م: منتمية إلى نفس 
الكون الذهنی» كما يلاحظ ذلك باشلار ؛ الأمر gid‏ لا حظناه 
بالكسبة LS‏ کما of‏ محاكمة غاليلي قد تعطي Used‏ عنه. 
وهکذا یمکننا أن نبرر مخلفات الکون الرمزي والسحري 
خصوصا في ألمانياء حيث نجده ما یزال مستمرا عند جاکوب 
ودف كنا ديفا من تارف فد امسر يل رع شام 
نفسه. ذلك الكون الذي سيعبر الثيوصوفية ليدخل عالم الأدب 
(بلزاك وهيغو وبودلير) تبعا لخط متواصل. كما أن لأفكار 
تکارت وسوا وعاليرانكن ول hors‏ تمعد إلى عصيزنا 
هذا. سيقال إن هذا تقليد للعتيق. ولكن إذا كان وجود الرواد 
ومقلدي العتيق ممكناء فإنه یمکننا من أن نعطي لإرهاب المجال 
المعرفي أكثر مما يستحق. 
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والخطر من هذاء دون شك» هو أن تعاقب المجالات 
المعرفية يبقى مسألة غير مفهومة بالمرة. وذلك لها لا تستنبط من 
بعضها البعض» لو عن طریق جدل ما. ثم إذا طعنا في العلوم 
الانسانية فکیف یمکن لنا فعلا أن نجد السبب في تحوّل ما كان 
بديهيا إلى شيء لا يمكن التفکیر فیه؟ أن تقدم التکنولوجیا التي 
تزودنا» إضافة إلى الالات. بحقول اجرائية جديدة - وهي 
العادات وتغيّرها: أي التطور الصناعي» وميلاد الحضارة 
المدينية» وظهور الطبقات الاجتماعية واختفاؤهاء واختراع 
أشكال رياضية جديدة (مثل الحساب الاحصائي» وحساب 
الاحتمالات) - وبوقائع مثل اكتشاف الأرض» وسكانهاء من 
الحيوانات والنباتات» واكتشاف مجتمعات وعادات لم تكن 
لتخطر من قبل على بال - وباختصارء فان كل ما يوسع المعرفة 
يمكنه أن يفرض عليها إعادة بنينة ذاتهاء في نظر ميشال فوكوء 
ينتمي إلى ميدان العلوم الإنسانية المشبوه. ولا يهم الطبقة 
الأركيولوجية. إن ما يتم تناوله من جديد ونقله هناء هو 
(جمالا» التمييز الماركسي بين بنية سفلی وبنيات فوقية» ولكن 
دون تلطيفه بمعادل ول التأثیر المتباذل» ومن ثم لا يمكن 
للمجال المعرفي إلا أن ينقلب» ويتغير عبر التحول» الشيء 
الذي لا یمثل تفسيراء بل يجعل من غير الممكن التفكير في 
العلاقة بين التزامن والتعاقب. ولا شيء هنالك غير محاولة قيم 
بهاء أثناء القطيعة الأخيرة» لتقسيم الصعوبة بإدخال درج ماء 
أي بإدخال عصر وسط بين العصرين الكلاسيكئ والحديث. 


ولنضف أن وضع الفلسفة ليس أحسن تحديدا من وضع 
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العلوم.. فهي تبدوء أحياناء ظاهرة من ظواهر البنية الفوقية» 
ولا یعطینا دیکارت أو لیبنتز شيئا آکثر من تمظهرات للفکر 
الكلاسيكي» یمکن للمرء أن یستنتح منها المبادی الأركيولوجية» 
Wiss‏ الامر بالنسبة لمارکس وهیغل. آما وضعية کانط » باعتباره 
مکتشفا Sa‏ المتعالی» بل ووضعية کوفیی (Cuvier)‏ نفسه 
فهي وضعية مختلفة ا إذ يبدو آنهما فاا اا یقع على 
ملتقى مجالين معرفيين. وداخل ثلاثي السطوح الايبستيمولوجي 
الخاص بالمحدئین» تحدد الفلسفة والعلم» هذه المرة» أبعاد 
الفضاء الذي تنتشر فيه سديميات العلوم الإنسانية» بشکل يحدد 
الأنطولوجيات الجهوية. 


أخيرا يمكن للمرء أن يتساءل عما يؤهل مجالا معرفيا مثل 
الذي نوجد به نحن بالذات OY‏ يصبح موضوعا لفكرناء والا 
تعرض لخطر فقدان طابعه الأركيولوجي؟ وكيف يمكن لناء 
داخل مجال معرفي معين» دنهم سات آخری» ونتنبأ 
بأخرى جديدة. وهل تفلت الأركيولوجياء باعتبارها علماء من 
ضرورة موقعتها من طرف أركيولوجيا لا مفكر فيهاء أم ينبغي 
الرجوع إلى مذهب موخد للعقل - قادر على إنجاز جدول 
واحد يضم تركيبات تجمع بين الشبيه والمماهي والمختلف. 
والذات والآخر - يتعالى على كل المجالات المعرفية؟ وليس 
معنى هذا في نظرنا أن نتصور مفهوم المجال المعرفي على أنه 
غير ذي قيمة» وخصوصا بالنسبة للعصر الكلاسيکي» حيث 
يبدو أنه غالبا ما يلقي أنوارا كاشفة» واتما يعني أن محاولة 
ميشال فوكو تستحق أن تؤسس تأسيسا أقوى. 
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ما الذي ينبغي لنا فهمه من وجود الانسان ولا وجوده؟ هل 
يتعلق الأمر بتصور الإنسان؟ وهل يتعلق بحشد من الناس» أنت 
أو أنا وكل أولئك الذين نلتقي بهم يومياء وأولئك الذين نعلم 
أنهم ماتوا؟ وماذا يعني الوجود حقا؟ إنه بدءاء كلمة ظهرت 
علی حد علميء في دلالاتها الحديثة عندما ترجم روسو 
ديكارت. مثلاء فقال: 'أنا أفكرء إذن Ul‏ أوجد" Je pense,)‏ 
(done j’existe‏ . وفي نص بارز من المقدمة التي افتتح بها 
روسو کتابه "مقال في أصل التفاوت بين الناس" يؤكد بأنه 
"يبدو لى أن المعرفة الأکثر نفعا والأقل تقدما من بين کل 
المعارف الانسانية هی تلك المتعلقة بالانسان". وذلك OY‏ 
ess‏ الخلضة.: لا تعلمنا غير النظر الی الناس على الهيكة 
التي صنعوا أنفسهم بها". إن الهيئة التي صنعوا أنفسهم بها عبر 
الثقافة» تجعلهم لا "یوجدون"» بل "يظهرون" فقط. لم يعد 
الإنسان الذي يدرسه العلم غير ظاهرة إنسانية» صارت فريسة 
للغة ما. و[هنا] يعلن روسو عن نيته في إظهار كيف يمكن 
للانسان أن يوجد من جديد داخل الثقافة نفسهاء وسيتلقف 
آخرون» منشغلون بأغراضهم الخاصة [ذات] الكلمة: بيران ضد 
الإيديولوجيين» كيركغارد ضد العقلانية الهيغيلية» وذلك قبل أن 
تستعمل فى أيامنا هذه ضد هوسرل» فى محاولة لإقامة تحليل 
منطقي سراي للوجود. لقد ولدت المشكلة انطلاقا من حذر 
)@( على خلاف الصيغة الديكارتية المعروفة التي تقول: Je pense, done je)‏ 


- والتي يمكن ترجمتها بدقة كما يلي: (أنا أفكرء إذن أنا موجود)‎ «(suis 
- المترجم‎ 
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معين تجاه تطور الثقافت» نعنی مشکلة: هل یوجد الانسان؟ وها 
هو ذا نيتشه یخرج» عبر هجومه العنیف على علومنا وأخلاقنا 
یفاک بالفكرة القائلة إن الانسان فى اله Glas‏ وقول 
ميشال فوكو: "ان الإنسان اختراع تُظهر حفريات فکرناه 
بسهولة تاريخه القريب. ولربما أظهرت نهايته القريبة" 
(ص 398(. 


لکن مع ذلك» كان الکلام کثیرا ودائما عن الانسان. 
وحسب میشال فوکو: "هناك شيء أكيد: هو أن الانسان ليس 
أقدم مشكلة واجهت المعرفة الانسانية ولا آلحها" ولیس هذا في 
نفلت تيا تما وق فا تمه GSN NGS)‏ مس إلى 
وعی مضیء. ودخولا لما ظل مطولا حبیسا للمعتقدات 
Sone‏ إلى عالم الموضوعية". وانما هو القدرة القاهرت 
التي تحدد الحفریات ترتیباتها الأساسية. 


غير أن أكثر ما یزعج في هذه المعرفة» دینا كانت أم فلسفة 
أم علما أم أركيولوجياء لا بد أن تكونء. بشكل أو بآخرء معرفة 
للإنسان. ونحن محبوسون في هذه الدائرة. ولذلك نفهم نجاح 
ميشال فوكو. فالناس يشعرون اليوم بأن الثقافة ونتائجها تقهرهم: 
والعلم الذي نعتز به موجود في الكتب المکدسة لا فينا نحن 
الذين لا نفهمه؛ وتعلمنا اللسانيات والاثنوغرافيا أننا خاضعون 
لقوانين لا نفهمهاء كما يعلمنا التحليل النفسي بأننا ما لسنا 
نعرفه» وبأنناء أخيراء محبوسون بين لغة العلماء العليا ولغة 
الراديو الدنيا؛ لم نعد نعرف ما هو الكلام في الحقيقة. من كل 
ذلك تنتج تلك القوة المبهمة التي يستعملها مدعو المعرفة 
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أولئك» لقیادتنا إلى حيث یدفعنا قدر لا مرد له: أي إلى [تلك] 
الحضارة العلمية والتقنية التي تصنع شروطا للوجود؛ والی 
الناس الذین ينبغي لهم التكيف معها. وهكذا لا یعود بامکان 
كلمة "النزعة الانسانية" أن تدل على غير [معنی واحد هو] 
|قامة مملكة السعادة التي أعلن عنها التکنوقراطیون؛ حيث 
یتخلص الانسان آخیرا من هم التفکیر أو بالعکس» من 
تأوهات آولئك الذین یطالبون GLY‏ بدمقرطة یمکن لكل Joly‏ 
فیها أن يعبر عن آفکاره ورغباته الحقيقية. ما دام العلم سیعرف 
هذا نيابة عنا. إن السبات الانتروبولوجي الذي يريد ميشال فوكو 
قا متسر ieee Go,‏ ماع و 
أنصتنا إلى نيتشه» فنحن بالضبط في عالم إرادة القوة» في 
ضرب من انقلاب للناس عظيم على أنفسهم. 


وخسة كان Re‏ قينا [Sta‏ عجن الاغریی: كان 
السوفسطائي بروتاغوراس يلقن [الناس] بأن الإنسان هو مقياس 
كل شيء. إنه يحتل موقعا استثنائيا. ولكن داخل ال "کل 
ches‏ هذا قي الاتساقه ولا Byles‏ غير ف رفن Mat‏ 
SG oS‏ چرس فا مت کی ۱ 
الانسان مخلوق دون شك. ولکنه مخلوق حباه الخالق بمبادرة 
متميزة. وان هذه الخاصية الاستثنائية التي یحظی بها الانسان هي 
ما bay‏ من OF‏ تعطي تعریفا شاملا عنه: فهو لیس الواحد بین 
الکائنات» ولیس حيواناء بالرغم من کونه حياء ولیس لاله 
بالرغم من کونه يملك الکلام ومسخرا لمشقة العمل. لاه 
رغبة لا محدودة. ونفس الثلائية نجدها عند الاغریق» لکن مرتبة 
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بشکل مختلف: فاذا كانت مشقة العمل من نصيب الانسان 
الأدنى الذي هو العبد» فى GLE‏ الالات» فان الانسان الحر 
مسر لشرف تعریض Sle‏ للخطر دفاعا عن المدینة» مسخر 
لتنظیمها عبر خطاباته. 

وهکذا [نری] الانسان» من عصر إلى عصر وحسب 
تحوّلات الثقافة» يحاول» في شجار مع آبعاده الثلاثة» أن یفهم 
وضعيته وينظمهاء Oly‏ يفهم نفسه Oly‏ يقول» عن طريق 
الكلمات» شيئا عن ماهيته. إننا [نراه] cle‏ مسجونا في جسدء 
يتلقى المعقولات وينطلق نحو التعالی الذي ينبغى له أن يغمره. 
LS]‏ نراه]ء في مکان آخرء نتيجة aye‏ لقعلاف الحرء 
وهي تتحد وتنفصل. ثم [نراه] يأخذ من الكلام المقدس وضعه 
الآثم» وإمكانية التصالح بين الإنساني والالهي داخل الإنسان. 
وهنا يمكننا أن نتذكر تاريخ الإنسان الديني والفلسفي بمجمله. 
وذلك إلى اللحظة التي يكتشف فيها نفسه صانعا لكل Bi jae‏ 
وبانيا لكل علم» وذاتا في مواجهة الموضوع» بل وموضوعا 
لمعرفته هو بالذات» ضمن تلك الوضعية الملتبسة التي يوجد 
ها عير جه خی مات شقان 1S goa‏ ماد اسان 
الخاص داخل تناه لم يعد يأتيه من اللامتناهي. ولنضف أنه حين 
يعي العلم بأنه يصنع الانسان» فإنه يضع بين يديه قدرات خارقة. 

ولحظة مطالبته بهذه الحرية المطلقة بالضبط وهتافه مع 
نيتشه: 'إذا ما كان ثمة إلاه ماء فكيف أتحمل أن لا أكون 
الاها؟ "۰ ينغلق الفخ عليه: فیکتشف. في المصطلحات 
الاقتصادية التي هي الآن مصطلحاته» أنه ليس سوى نتاج؛ 
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خاضع للتخطيط شرعاء أي أنه نتاج للوراثة» ولتربيته السيئة 
التي قام بها أبوان مفرطا الحضور أو الغياب» وقامت بها الآلية 
الضخمة التي رکبها تاريخ المجتمعات. 

وفي مواجهة هذه المسائل» يضع میشال گر أمله في 
التحول المعجز والمحتمل لمجالنا المعرفی» ذلك التحول الذي 
توقعته ميثولوجيا نيتشه المتعلقة بالعود الأبدي» Ley‏ يصاحبه من 
فرح کبیر بحب القدر (amor fati)‏ وذلك أنه إذا غاب الانسان» 
نتيجة لموت الإله» فانه لا یبقی ل [أمامنا] سوی القدر. وفي 
هذه الحالة لا يسع میشال فوکو الا أن یسخر من عبادتنا للتقدم 
Ca EUS‏ ومن تلهفاتنا للکلام عن فلسفات الأخلاق أو عن 
السیاسات. بدلا من أن ننتظر بهدوی أزمة لا يمكن للعقل 
ولا للتاريخ تهييؤهاء كما لا یمکننا أن نفصح عنهاء نظرا لأننا 
نتخبط في تشتتنا اللغوي» وينبغي [مع ذلك] أن نتوقع عودتها. 

إنها نظرة عظيمة» تحاول أن تجذبنا إلى ما وراء إمكانياتنا 
في التفكير. ومما يؤسف له أن الوجود يعني» بالنسبة لناء وبكل 
بساطة. of‏ یضخط علینا استعجال الزمن» في عالم لا نسیطر 
cade‏ دون أن نعرف تماما من نکون ولا كيف نتکلم. 
ذلك [نجد آنفسنا] مرغمین على أن نخترع OW‏ شيئا نفعله. 

نقل النص عن الفرنسية: مصطفی كمال 


.1967 ماي‎ ste CEsprit)" عن مجلة "ايسبري‎ 
Pierre BURGELIN, « L’Archéologie du savoir» 
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التاريخية (اسم) Historicité‏ 
ار خن Historiciser‏ 

Historicisation i> )| 
Internement حجز‎ 
Intrinséque باطن(نعت)‎ 
Moral (n) أخلاق‎ 
Moral (Adj) آخلاقي‎ 
Nominaliste اسماني‎ 
Objectivation موضعه‎ 
Parole كلام‎ 
Particulariseé مُخصص‎ 
Positivitê وضعية‎ 
Problématisation أشكلة‎ 
Proposition قول‎ 
Relativiste نسبوي‎ 
Sceptique ار تيابي‎ 

Sexe جنس‎ 

حياة جنسية Sexualité‏ 


Schéma خطاطة‎ 


170 میشال فوکو 


Théme موضوعه‎ 

Totalisation تجمیع‎ 

Totalisateur (trice) جامع « جامعة‎ 
Totalisé مجمع‎ 

Verbal لفظي‎ 

Analogie تمائل‎ 

آرکیولوجیا » حفریات Archéologie‏ 
العصور !4.43 Antiquité‏ 

Ascése زهد‎ 

Ascétisme زُهد‎ 

Ascétique زهدي‎ 

Assujettissement انقياد‎ 

Austérite Wha 

قاسي » متقشف Austére‏ 

Chair (les aveux de la) الجسد (اعترافات)‎ 
Code نظام ترمیز » نظام رموز‎ 

Convenance توافق‎ 

Desir رغبة‎ 

فرع معرفي (من فروع المعرفة) Discipline‏ 
العرافة Divination‏ 


Enfermement الحبس‎ 
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Empiriqueie le تجر بي‎ 
Enoncé المنطوق» الملفوظ‎ 
Ethique (N) فلسفة الأخلاق‎ 
Ethique (Adj) (ale 
Emulation منافسة‎ 

مجال معرفي Epistéme‏ 
تناهي Finitude‏ 


Généalogie نسابة‎ 
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ترجمة عناوین الکتب 


الجنون والحمق: تاريخ الجنون في العصر الكلاسيکي 
Raison et Déraison: Histoire de la folie 2 Page classique‏ 
میلاد الطب العيادي Naissance de la clinique‏ 

Les mots et les choses الکلمات والاشیاء‎ 
L’archéologie du savoir أركيولوجيا (حفریات) المعرفة‎ 
Lordre de discours نظام الخطاب‎ 

Surveiller et punir الحراسة والعقاب‎ 

La volonté de Savoir (رادة المعرفة‎ 

Histoire de la sexualité الجنسية‎ sled! تاريخ‎ 
L’usage des plaisir استعمال اللذات‎ 

Le souci de soi الاانشغال بالذات‎ 


هذا الكتاب 


لقد مرت تلك الحقبة الكبرى من الفلسفة المعاصرة: حقبة سارتر 
وميلوبونتي» حيث كان على نص فلسفي, أو نص نظري ماء أن يعطيك. 2 
النهاية. معنى الحياة والموت ومعنى الحياة الجنسيةء ويقول لك هل الله 
موجود أم لاء وما تكون الحرية. وما ينبغي عمله # الحياة السياسية, 
وكيف تتصرف مع الآخرين: الخ. لقد تكن لدينا انطباع بأنه لم يعد ممكنا 
اليوم ترويج مثل هذه الفلسفة. وبأن الفلسفة قد تكون © حال تشتت إن لم 
تكن قد تبخرت [فعلاً]. وبأن ثمة عملا نظريا يغلب عليه بشكل أو بآخر. 
طابع التعدد. وهكذا فالنظرية والنشاط الفلسفي یظهران 2 ميادين 
مختلفة تبدو وكأنها منفصلة عن بعضها البعض. فهناك نشاط نظري 
یظهر 2 مجال ميدان الأسطورة أو 2 ميدان تاريخ الديانات أو 4 ميدان 
التاريخ عامة. الخ. و2 هذا النوع من تعدد العمل النظري إنما تكتمل؛ 2 
النهاية: فلسفة لم تجد بعد مفكرها الوحيد وخطابها الموحد. 


ليس دور المثقف هو أن يقول للآخرين ماذا يتعين عليهم فعله. وبأي حق 
سيفعل ذلك؟ تذكروا كل النبوءات والوعود والأوامر والبرامج التي كان 
للمثقفين أن يصوغوها خلال القرنين الأخيرين: والتي رأينا الآن آثارهاء 
ليس عمل a BM‏ هو أن يشكل الإرادة السياسية للآخرين؛ وانما یکمن 
عمله 2 التحالیل التي يقوم بها لميادين هي میادینه. و2 إعادة مساءلة 
البديهيات والسلمات. وزعزعة العادات وطرق العمل والتفكير: LS‏ یکمن 
2 تبدید الأمور المألوفة القبولة. واعادة النظر 2 القواعد والمؤسسات؛ مع 
الساهمة. انطلاقا من عملية إعادة الأشكلة هذه (التي يؤدي فیها وظيفته 
النوعية باعتباره مثقفا) ‏ تشکیل إرادة سياسية (علیه أن يلعب فیها دوره 


كمواطن) . 
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